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LA DOCTRINE DE L'AMITIÉ CHEZ SAINT BERNARD 


Saint Bernard a écrit un traité De l'Amour de Dieu. I] 
n’a pas écrit, comme son disciple saint Aelred de Riévaulx, 
un traité De l’Amitié. 

Mais si le chancelier Aimeric posa à saint Bernard 
quelques questions sur l’amour de Dieu, qui nous valurent 
le traité De diligendo Deo (1), Bernard est bien lui-même 
l’inspirateur du Speculum Caritatis d’Aelred de Riévaulx, 
comme l’a démontré Dom Wilmart (2), et dont le traité 
De spirituali Amicitia peut être regardé comme un com- 
plément (3). 

Le Speculum Caritatis fut écrit en 1145, le traité De spi- 
rituali Amicitia date de 1156-1163 ; la mort de saint Ber- 
nard se place entre les deux, en 1153. Il n’est pas impos- 
sible, à pr'iori, que certaines formules du maître puissent 
se retrouver dans le disciple, et que le traité De spirituali 
Amicitia d’Aelred — le plus proche disciple de saint Ber- 
nard, a-t-on dit — puisse être regardé comme le reflet de la 
pensée du grand abbé. L'hypothèse mérite au moins de 
retenir l’attention. 

L'auteur de l’adresse à Aelred — saint Bernard lui-même 
— Jui conseillait et même lui commandait au nom de Jésus- 
Christ, de jeter par écrit ce qui formait le sujet de ses mé- 
ditations, Qafin que nous voyions dans votre cœur, comme 
en un miroir, ce qu’est la charité, quelle douceur on goûte 


(1) Dans ce traité, adressé au chancelier de l'Eglise Romaine, Aime- 
ric, l'abbé de Clairvaux reprend certains termes d'une lettre à son ami, 
Guigues, le prieur de la Chartreuse (ep. 11). 

(2) D. A. WizmarT, L’instigaleur du « Speculum carilafis » d’Aelred 
de Riévaulx, dans Rev. Asc. et Myst., XIV, n° 56 (oct. 1933). 

(3) Sur les similitudes et différences entre le Speculum caritalis, 
liv. IL. et le De spirttuali Amicilia, voir l’art. de Dom Anselme Le Bail: 
Aelred de Riévaulx, dans Dictionnaire de Spiritualité, édit. Beauchesne. 
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à la posséder, à la désirer, ce qui lui est contraire, ce qui 
contribue à l’augmenter, enfin quelle discrétion — c’est-à- 
dire quel ordre — il faut observer dans ses manifesta- 
tious » (4). Or, dans son prologue du De spiritualt Ami- 
cilia, Aelred dit lui-même que dès son entrée au monas- 
tère, vers 1133, il avait pu étudier les saintes Lettres. Sa 
formation fut l’œuvre de l’abbé Guillaume de Riévaulx, 
ancien secrétaire de saint Bernard, tout imprégné de l’en- 
seignement de l’abbé de Clairvaux. Il y a là un curieux 
chassé-croisé : Bernard commande à son disciple d’écrire 
ce qu’il pense de la charité, et le disciple est tout pétri de 
l'enseignement du maître. 

Dans le De spirituali Amicitia, Aelred ne se réfère pas à 
un commandement de saint Boo décédé depuis plu- 
sieurs années. Il a seulement eu l’intention de refaire, sur 
un plan chrétien, le traité De Amicitia de Cicéron. 

Or ce traité était certainement connu de saint Bernard. 
Il ne figure pas, il est vrai, dans les divers catalogues de 
la bibliothèque de Clairvaux, mais Bernard a pu le con- 
naître aux Ecoles de Châtillon. « Les hommes du XII: siè- 
cle, écrit Gilson, ont trouvé dans ce traité un grand nom- 
bre d’éléments, qu’ils pouvaient soit emprunter tels quels, 
soit adapter à leurs besoins » (5). Le De Amicitia de Cicé- 
ron n’offrait rien d’un traité philosophique. C’est un dialo- 
gue plein d'abandon où les questions en jeu paraissent et 


(4) «Rarement, écrit Dom Wilmart, o. c, supra, note 2, l’autorité 
s’est exprimée avec pareille force, dans la pleine connaissance de ses 
droits et presque ingénument, tant elle se montre ici sûre d’être ac- 
cueillie et comprise ». Dans ce commandement fait par l’abbé de Clair- 
vaux, comme dans d’autres interventions du saint, relatives à des mai- 
sons dépendant de Clairvaux, il faut voir un effet des pouvoirs généraux 
donnés par la Charte de Charité aux Abbés-Pères ou Pères Immédiats 
envers les abbés et les moines des abbayes de leur filiation (Carta Ca- 
ritalis, cap {). La bulle de confirmation d’Anastase IV (9 décembre 
1153) donne la précision suivante : « Decrevistis itidem... ut abbas ma- 
tris ecclesiae curam animarum habeat tam abbatis quam fratrum domus 
illius et illi tanquam patri suo ei obedientiam et reverentiam exibeant 
filialem et ipse potestatem habeat corrigendi, quae in eis noverit cor- 
rigenda » (note communiquée par le R. P. Dom Bernard Péan, O. C. 
S. O., abbaye do Melleray, Loire-Inf.). 

(5) E. GiLso, La Théologie mystique ds saint Bernard, nos Vrin 
(1934), p. 21. 
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disparaissent, pour revenir plus loin, sans beaucoup de 
lien ni de suite. Aelred eut le Mer de recueillir et de 
grouper ces éléments en une sorte de synthèse. 

Mais si Bernard n’a pas traité ex professo de l’amitié, il 
a parlé de Pamitié en d’assez nombreuses pages. II a cer- 
tainement connu le Liber de Amicitia qui constitue la XVI: 
des Conférences de Cassien, ouvrage dont la lecture, pres- 
crite par la Règle de saint Benoît était familière aux moi- 
nes. Et surtout, Bernard a compté de nombreux amis. Il a 
su les choisir entre mille, il a su cultiver leur amitié. Ce 
qu’il pensait de l'amitié, nous pouvons le lui demander. 
Nous pourrons alors juger dans quelle mesure le De spiri- 
tuali Amicitia d’Aelred peut avoir été influencé PSS 
conceptions de l’amitié chrétienne. 

Les personnages avec lesquels saint Bernard fut en 
relations d'amitié sont très nombreux. Dans cette corres- 
pondance abondante, on n’a que l’embarras du choix. La 
difficulté serait d’établir une hiérarchie dans ces amitiés. 
Nous ne l’essaierons pas. Nous avons présenté ailleurs les 
«amitiés monastiques » de l’abbé de Clairvaux et jeté quel- 
ques jalons pour l’étude de ses rapports avec ses contem- 
porains, clercs ou laïcs (6). On se bornera ici à extraire 
des lettres ou des écrits du saint quelques formules révéla- 
trices de sa pensée. Ces indications fragmentaires projet- 
teront un jour intéressant sur l’âme de saint Bernard, en 
nous permettant d’établir que si Bernard n’est pas un 
théoricien de l’Amitié au même titre que Cicéron, Aelred, 
ct un peu plus tard Pierre de Blois, on peut parler sans 
trop de présomption d’une « doctrine » de saint Bernard 
sur l’'Amitié. 

On est surpris de constater à quel degré cette « doc- 
trine » se rapproche du De Amicitia de Cicéron, que l’on 
considère, sinon peut-être la définition, du moins l’origine, 
le fondement, les lois et les fruits que le grand orateur 
romain et le saint abbé de Clairvaux reconnaissent l’un et 
l’autre à l’amitié. 


(6) Voir Bernard de Clairvaux, édit. Alsatia (1953), chap. XI, pp. 
209-217, ch. XIII, pp. 236-249, chap. XV, pp. 282-287, etc., et aussi Ta- 
ble analytique n° 4, où un $ est consacré à l’Amitié en saint Bernard, 
avec de nombreuses références. 
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Ï. — DÉFINITION 


Cicéron a proposé cette définition : « L’amitié n’est au- 
tre chose qu’un accord parfait de sentiments sur toutes les 
choses divines et humaines, joint à une bienveillance et 
une tendresse mutuelles » (7). Cette définition, un peu froide, 
ne semble pas avoir été goûtée par les auteurs spirituels du 


Moyen-Age, au diré de M. Gilson (8). Ils-lui ont préféré 


celle-ci, plus expressive quoique un peu longue, qui est 
aussi de Cicéron maisse lit dans le De inventione rhetorica : 
« L'amitié est le désir d’être utile à celui qu’on aime, le 
retour dont il paie l’affection qu’on lui porte et les vœux 


qu’on fait pour son bonheur » (9). Aelred de Riévaulx, 


lui aussi, a jugé la première définition insuffisante, en ce 
qu’il y manque la charité du Christ qui exclut toute incli- 
nation au vice, et il a proposé son sentiment : «La vérita- 
ble amitié consiste à vouloir et à rejeter les mêmes choses: 
elle est d’autant plus douce qu’elle est plus sincère, d'autant 
plus suave que sainte, car ceux qui s’aiment ainsi ne peu- 
vent vouloir le mal ni rejeter le bien ». 


Saint Bernard n’a pas donné de définition de l'amitié. 


Il semble cependant qu’il la conçoive comme l’unité des 
esprits fondus dans une bienveillance réciproque. Plusieurs 
expressions de l’abbé de Clairvaux paraissent conduire à 
cette définition. L’une des plus typiques se lit dans sa lettre 
à Alvise, abbé d’Anchin : « Nila distance des lieux, ni celle 
des corps, ni la mort, ni l’absence ne pourront séparer 
ceux qu’un même esprit anime, qu'une même charité 


(7) CicÈRoN, De Amicitia, VI, 20. Nous citerons le traité de Cicéron 
d’après l’édition classique Hachette et Cie, Paris (1892). Les numéros 
des lettres de saint Bernard sont ceux de la Patrologie de Migne, PL. 
182. Les références au traité de l’Amitié spirituelle seront données d’a- 
près l’excellente publication qu’en a faite H. Talbot, Christian Friend- 
ship, by Saint Aelred of Rievaulx. Translaled with introduction and 
noles. The Catholic Book Club, 121, Charing Cross Road, London W. 
C. * (1942), 148 pp. Une bonne traduction française de l’ouvrage d’Ael- 
red, avec présentation et notes, a été publiée par J. Dubois, Ae/red de 
Riévaulx, L’ Amitié Spirituelle, dans Bibliothèque de Spiritualité Médié- 
vale, édit. Ch. Beyaert, Bruges et Paris (1948), 208 pp. 

(8) Gizsox, Ta Théologie mystique ds saint Bernard, o. e., p. 23, 

(9) CicÉRON, De inventione rhelorica, liv. I, n° 58. 
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unit » (10). Car la charité est essentiellement bienveillante 
et cherche à procurer le bien de l’être aimé. Et cette cha- 
rité, infusée dans les amis par un même esprit, l'Esprit de 
Dieu, forme entre eux un lien indissoluble. Dans une 
expression d’une extrême hardiesse, Bernard n’hésite pas 
à comparer cette union entre les amis à l’union conjugale 
entre les époux. Recommandant deux religieux ses amis au 
chancelier Aimeric, Bernard écrit : « Sachez donc que dans 
ces trois corps nous ne formons qu’un, non par une égale 
sainteté, car en cela je suis au-dessous d’eux, mais par une 
même volonté et par la parfaite union de nos esprits. Pour- 
quoi donc le lien de la charité ne produirait-il pas cette 
unité entre plusieurs réunis dans un même esprit quand 
les rapports des époux font qu’ils sont deux dans une 
même chair P » (ep. 53). 

La pensée exacte de saint Bernard s’éclaircira à me- 
sure que nous nous efforcerons de dégager ce qu’il pensait 
de l’origine de l’amitié, de son fondement, de ses lois, de 
ses fruits. 


IT. — ORIGINE DE L’AMITIÉ 


Cicéron avait longuement insisté sur ce principe capital 
que l’amitié ne peut exister qu’entre hommes de bien. Ce 
principe, l’auteur du De Amicitia le répète sous toutes les 
formes : « C’est la vertu seule qui enfante et embellit 
l'amitié. Sans la vertu, point d'amitié». Et ailleurs : 
« Puisque c’est l’estime qui forme les amitiés, il est diffi- 
cile que l’amitié demeure entre ceux qui renoncent au 
bien » (11). 

L'amitié tirerait donc son origine de la nature, elle 
serait une sorte d’impulsion de notre âme douée d’une ma- 
nière de & sens pour aimer ». Ce point de vue purement 
physique — au sens étymologique — était celui des anciens 
philosophes grecs, qui faisaient de l’amitié, pour ainsi dire, 
une force cosmique, force d’attraction. L’ami aime, c'est 


(10) Nec locorum distantia, nec corporum vel mors vel absenlia dis- 
jungere polerit quos unus spirilus vegelal, una charitas ligat. Ep. 65, 
n° 2, PL. 182, 172 A. 

(11) De Amicitia, VI, 20, XI, 37, etc. 
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pourquoi il se porte vers son ami par le mouvement du 
corps, de la pensée ou du désir. Cette force est double, ou 
plutôt l’amitié existe lorsque deux forces convergent à la 
rencontre l’une de l’autre. Nous sommes ici dans l’ordre 
purement naturel. Il faut, pour distinguer l’amitié de la 
simple affinité, faire intervenir un élément émotif qui dé- 


clanche pour ainsi dire, l'impulsion. Chez les animaux, cet 


élément n’intéresse que la vie sensitive. Il n’y pas d’amitiés 
proprement dites, mais seulement, chez certains d’entre 
eux, des mouvements affectifs, dérivant d’un instinct, tel 
l'instinct grégaire (l'existence d’ «instinct parental » et 
d’« instinct de sympathie » chez les animaux est contro- 
versée). Chez l’homme il existe aussi de ces impulsions 
plus ou moins instinctives, généralement passagères ; l’im- 
pulsion ne prend le nom de sympathie que lorsqu'elle est 
fondée sur la vie raisonnable et comporte un ensemble d’at- 
titudes de bienveillance en vue de protéger, aider ou secou- 
rir le prochain. Elle devient de l’amitié lorsque, à la suite 
d’un jugement de valeur, elle tend à une union de pensée, 
de sentiment et de volonté avec ce mêmê prochain. 

On ne pouvait demander à un païen, même à un Cicé- 
ron, de s’élever à la notion de l’amitié chrétienne. 

Le fait d’être chrétien ne change rien à la nature ui aux 
besoins physiques de l’homme, mais le christianisme doit 
influer sur son comportement vis à vis du prochain. Ce 
n’est pas le lieu de rappeler les amitiés dans la Bible, ni 
même les amitiés de Jésus. Ce qu’il importe de noter, 
c’est que par l'octroi de la grâce communiquant la vie sur- 
naturelle, le christianisme a rendu les âmes plus «aima- 
bles », parce que plus proches du modèle divin à l’image 
de qui elles ont été créées. Ainsi, à l’estime du bien et de 


la vertu, « qui forme les amitiés », pour reprendre les ter- 


mes de Cicéron, est venu se superposer un certain a/fjectus 

ou penchant à l’amour qui est une étincelle de cette charité 

essentielle par laquelle Dieu s’aime Lui-même et aime tous 

ps >. ° : 

les êtres qu’il a faits, parce que tous sont bons De la sorte, 

si le païen aime ses amis pour le bien qu’il voit en eux dans 
> Lire . . & 

l'ordre de la nature, le chrétien aimerà les siens à cause du 
. . LE , LE 3 e à! 

divin qu’il découvre en eux. Aelred de Riévaulx aimera à 
e , COPINE Q e È . . 

dire que l’amitié vient de Dieu : elle est une participation 
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à l'Amitié qui est en Dieu, car si Dieu est Amour (1 Joan. 
IV, 16), Il est aussi Amitié (12). 

L'amitié vient de Dieu, et le Christ est le lien qui unit 
les amis. Cette conception de l’amitié chrétienne, exposée 
méthodiquement par Aelred, est nettement et fréquemment 
insinuée par saint Bernard. 

Dans une lettre à Guillaume de Saint-Thierry, il s’'écrie: 
& Oui, Seigneur, vous qui avez inspiré cet amour, vous 
savez dans quelle mesure vous me l’avez inspiré pour lui, 
et dans quelle mesure vous le lui avez inspiré pour moi... 
Dieu, éclairez-moi, afin que sachant et aimant ce qu’il fault 
aimer, combien et pourquoi il faut aimer, et ne voulant 
moi-même être aimé qu’en vous, et qu’autant que je dois 
l'être, j’aie la joie de voir en moi la charité bien ordonnée» 
(ep. 85). 

Il écrit au frère de Guillaume, moine de Clairvaux (13): 
« Cette amitié (qui vous rend présent) à nos yeux vous a 
été acquise à votre insu, non par un effet de la chair et 
du sang, mais par l'Esprit de Dieu qui nous a amené et nous 
a uni d’une charité toute spirituelle votre frère Guillaume » 
(ep. 103). 

Au comte Thibaud de Champagne il rappelle : « Dieu se 
trouve entre les amis... La seule raison d’aimer ses amis, 
c’est Dieu » (ep. 271). Dans la lettre à Robert, abbé des 
Dunes, il s'exprime non moins nettement : «Jésus-Christ 
est le lien entre les amis » (ep. 324). 

Nulle part cette doctrine n’est plus clairement exprimée 
que dans les deux lettres à Ermengarde, duchesse de Bre- 
tagne : &Si vous pouviez lire dans mon cœur ce que le 
doigt de Dieu a daigné y écrire au sujet de mon affection 
pour vous, vous reconnaîtriez bien que ni la langue ni la 


(12) La distinction entre amour et amitié ne comporte pas seulement 
une différence d’intensité, l’amour se portant vers son objet avec plus 
d’élan et de fougue que l’amitié, plus calme et sereine. Le précepte de 
l'amour est beaucoup plus étendu que celui de l'amitié qui, elle, ne 
forme pas un précepte. « L'autorité divine dit Aelred, nous oblige à 
comprendre dans la charité plus d’hommes que notre amitié n’en em- 
brasse. Nous sommes contraints par la loi de charité d’accueillir dans 
notre amour nos ennemis et nos amis » (p. 40). 

(13) Ce frère serait peut être Yves (cf. ep. 106). Guillaume et Yves 


avaient été disciples de Henri Murdach. 


10 FR. JEAN DE LA CROIX BOUTON 8 


plume ne suffisent à exprimer l’impression que l'Esprit de 
Dieu à pu faire sur moi au plus intime de mon être ».…. 
Et plus loin : « Celui qui vous a inspiré de m’aimer ainsi et 
de me choisir pour le directeur de votre salut m’a inspiré 
un sentiment égal, afin que je m’acquitte vis à vis de votre 
affection » (ep. 116). 

Ce qui, en saint Bernard, déclanche le « mouvement 
affectif », ce n’est pas une uilie passagère ou un bien 
d’ordre naturel. « J'aime votre corps, sans doute, écrit-il à 
un inconnu, mais j'aime votre âme bien davantage », et il 
continue, lui donnant d’utiles conseils (ep. 440). Ecrivant 
au comte Thibaud, il recommande un religieux en ces ter- 
mes : (L’abbé qui l’envoie est notre ami, et tout à fait 
intime, à cause de sa régularité » (lettre n° 2, publiée par 


Kervyn de Lettenhove). Au chancelier Aimeric, il recom- 


mande Vivien, abbé de Hautecombe, porteur de la lettre, 
« pour lequel je ressens une amitié toute particulière à 
cause de sa piété » (ep. 54). 

C’est donc Dieu qui est l’inspirateur de l’amitié et qui 
régle en nous la charité. Bernard commente longuement ce 
verset dans ses sermons XLIX et L sur le Cantique. Et 
il ajoute : « c’est la vérité qui règle l’ordre de la charité ». 
Dans son sermon Lil trace le magnifique portrait du sage 
qui a réglé toutes ses affections, estimant chaque chose 
vraiment à sa valeur. 


IT. — FoNDEMENT DE L’AMITIÉ 


C’est là le fondement de l’amitié, comme l'avait dit Ci- 
céron. L'amitié, relation d’identité, doit être solidement 
basée sur la vérité, c’est-à-dire sur une juste appréciation 
de la valeur de l’objet à aimer. 

«L'amitié repose tout entière sur la vérité. Il ny a pas 
d'amitié entre deux hommes dont l’un ne veut point écou- 
ter la vérité et, et l’autre ne‘veut point la dire » (De Amicit., 
XX VI, 98). «Je ne voudrais pas que vous eussiez un ami 
contre la vérité... Appliquez-vous à ce qu’il soit ami de la 
vérité », dit de son côté Bernard à Suger, abbé de Saint- 
Denis (ep. 78, n° 13). « Les amitiés ne seront véritables, 
ajoute-il en matière de conclusion, que quand le nœud de 
la vérité les consolidera ». 


5.6 ol 
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«Aussi, dit Cicéron, la seule occasion où l’on ne doit 
pas craindre d’offenser un ami, c’est quand il faut lui dire 
la vérité et lui prouver à ce compte la sincérité de notre 
attachement » (De Armnicit., XXIV, 88). À Hugues Farsit, 
écolâtre de Chartres, Bernard dit de même : «Il ne doit y 
avoir entre amis aucun de ces ménagements méticuleux 
contre la vérité, lesquels sont pleins de périls » (ep. 35). 
Aussi la flatterie est-elle à bannir totalement entre amis, 
QI n’y a pas de plus grand fléau pour l’amitié que la flat- 
terie, l’adulation, les complaisances outrées. La dissimu- 
lation est fatale à lAmitié, car elle supprime la vérité, sans 
laquelle Pamitié ne peut subsister un seul instant » (De 
amicit., XXV, 91). Dans sa lettre aux Romains Bernard a 
une formule lapidaire : & Une amitié sincère emploie le re- 
proche quelquefois, la flatterie jamais » (ep. 243, n° 5, in 
fine). À Bruno, archevêque de Cologne, il avait exprimé 
nettement sa pensée sur ce point : «Je vous parais sévère 
parce que je ne flatte pas, parce que j’inculque la crainte 
et que je souhaite (à un ami) le commencement de la sa- 
gesse.Puisse-t-il m’arriver de faire toujours ainsi le bonheur 
de mes amis, c’est-à-dire en leur inspirant une terreur salu- 
taire plutôt qu’en leur adressant des flatteries artificieuses » 
(ep. 9). «Ne nous bornons pas à être francs, surenchérit 
Cicéron, soyons durs s’il le faut » (De amicit., XIIT, 44), 
bien qu’il ajoute plus loin la note de prudence : & ayons le 
courage de reprendre nos amis, mais faisons-le avec mé- 
nagement, ne mêlons point d’aigreur à nos avertissements, 
et ne gâtons point nos reproches par injure (De amicit., 
XXIV, 89). C’est à peu près le conseil que donnait saint 
Bernard dans une lettre à la comtesse de Blois, femme du 
comte Thibaud. 

Ces textes nous font pénétrer dans le domaine des lois 
de l'amitié. ; 


IV = Hors DE-L'AMITIÉ 


Là encore, saint Bernard se rencontre avec Cicéron, 


bien plus qu'avec Cassien. Cassien — ou plutôt, l'abbé 
Joseph dont Cassien rapporte le discours - avait insisté 


surtout sur le problème moral posé par les relations d'ami- 
lié, afin que la « conformité des vertus », qui est pour lui 
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le fondement de l’amitié, ne déchoïe pas, succombant 
aux assauts du démon. Saint Bernard aussi, dans son ser- 
mon XXIV sur le Cantique, a un mot piquant contre ces 
amitiés fausses, qu’il appelle «amitiés très hostiles » — amt- 
cilias inimicissimas — qui ne sont pas fondées sur le bien 
et fomentent les discordes par la médisance, la calomnie 
et les conciliabules. Mais Bernard s’applique plutôtà ce que 
l’on pourrait appeler les lois structurales de lamitié. 

« Que la première loi de PAmitié soit de ne point de- 
mander et de ne point accorder de services honteux » (De 
amicit., XI, 40). « Puisque, en effet, c’est l’estime qui for- 
me les amitiés, il est difficile que lamitié demeure entre 
ceux qui renoncent au bien» (De amicit., XT, 37). Saint 
Bernard est non moins formel : « Contre la justice, écrit-il 
au chancelier Aimeric, il n’est pas même permis d’avoir 
égard à l’amitié » (ep. 15). C'est-à-dire que l’amitié ne peut 
demeurer là où la justice cesse d’être. 

La chose est évidente. Bernard écrit au comte Thibaud: 
« Je ne doute pas non plus que vous ne m’aimiez, mais 
à cause de Dieu: et si je l’offense, vous ne devrez plus avoir 
dafjection pour mot, puisqu'il ne se trouvera plus entre 
nous » (ep. 271). Et Bernard, au nom de son amitié pour 
lui, refuse à Thibaud un service que celui-ci lui deman- 
dait et qui était contre la volonté de Dieu. 

La première loi de l’amitié est donc de ne pas accorder 
de services honteux. La seconde — toujours selon Cicéron 
— consiste à donner à ses amis de francs conseils ». Ne 
nous bornons pas à être francs, soyons durs s’il le faut ». 
Nous avons déjà cité ce texte en parlant du fondement de 
Pamitié, qui est la vérité. Les conseils francs, d’une fran- 
chise qui va jusqu’à la crudité, émaillent toute la corres- 
pondance de saint Bernard. Rappelons la lettre 45 au Roi 
de France (si elle ne fut pas écrite par Bernard, elle fut 
inspirée par lui), la lettre 9 à Bruno de Cologne, citée plus 
haut, et tant d’autres... « Entre amis, écrit-il à Hugues 
one on ne doit trouver aucun de ces ménagements mé- 
tit leus contre la vérité » (ep. 35). 

La troisième loi de l'amitié, qui découle des deux pre- 
mières, est de ne rien feindre ou dissimuler. Cicéron va 
jusqu'à dire : &« Une âme noble met de la franchise jusque 
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dans la haine, mais ne déguise jamais ses sentiments ». 
(De amicit., XVII, 65). Un tel déguisement serait en effet 
contraire à la fois à la vérité el au respect dû à l'ami. « Je 
vous ai dit cela, écrit Bernard à Pierre le Vénérable, abbé 
de Cluny, afin de ne rien garder de secret dans mon cœur 
et de ne rien vous cacher, ce qu’une véritable amitié ne 
permet pas de faire » (ep. 228). Dans le traité De Moribus 
et Officio episcoporum, Bernard rappelle à son correspon- 
dant Henri, archevêque de Sens, deux fortes paroles de nos 
Saints Livres, fondamentales en Amitié : « Ayez beaucoup 
d'amis, mais qu’un seul entre mille soit votre conseiller » 
(EÆccle., VE, 6), et « Traitez votre affaire avec votre ami et 
ne révélez point votre secret à un étranger » (Proc. XXV, 9). 

Rien ne risque davantage de ruiner la confiance entre 
les amis que les faux soupçons. «Etouffez tous les soupçons 
qui pourraient naître contre votre ami » (De amicit., XVIII, 
65), écrit Cicéron. Bernard lui fait écho :.« Maintenant, 
puisque la charité croit tout, que le soupçon s’éloigne dé- 
sormais » (ep. 228, à Pierre le Vénérable). A propos d’un 
malentendu, il reproche à son vieil ami Hugues, abbé de 


Pontigny d'avoir conçu de faux soupçons sur son affection, 


ce qui risquerait de rompre leur union (ep. 33). 

Il faut en outre que la conversation d’un ami soit pour- 
vue de charmes. «La gravité, dit Cicéron, est certainement 
quelque chose de fort estimable, mais l’amitié comporte 
plus de grâce, de liberté, d’aménité » (De amicit., XVIII, 
66). Voilà le secret de certaines lettres de saint Bernard, 
par excellence « lettres d’amitié », de tendresse même, 
comme les lettres à Ermengarde (ep. 116 et 117), à dame 
Béatrix (ep. 118), à l’abbé de Saint-Aubin. Un délicieux 
badinage s’y rencontre parfois, comme dans la lettre 85 à 
Guillaume de Saint-Thierry ou surtout la lettre 228 à Pierre 
le Vénérable. Ce badinage, ou pour mieux dire, cette fami- 
liarité pleine d'abandon ne doit pas dégénérer. « Otez le 
respect de l’amitié, dit Cicéron, c’est lui enlever son plus 
bel ornement » (De amicit., XXII, 82). C’est un point que 
l’on ne saurait reprocher à saint Bernard. Il serait bien 
suggestif à cet égard d'étudier à quel degré ce parfait che- 
valier sait garder la mesure et observer les convenances 
commandées par la dignité ou la vertu de ses correspon- 
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dants, même lorsqu'il croit devoir leur adresser des remon- 
trances. Il y aurait une étude à faire sur @&Part de dire la 


vérité chez saint Bernard ». Les quelques exceptions que 


lon peut rencontrer dans ses lettres s’expliquent aisément. 
Mais nous ne parlons ici que des relations de Bernard 
avec ses amis. Quels fruits pensait-il goûter dans leur com- 
merce ? 


V.: — FRUITS DE L’AMITIÉ 


Ces fruits, Bernard compte les goûter surtout dans la: 


vie éternelle. Car les vraïes amitiés sont éternelles. Tous 
ceux qui ontécrit sur l’Amitié ont rapporté la sentence de 
saint Jérôme à Rufin : (L’amitié qui peut finir ne fut ja- 
mais vraie ». Nulle part peut-être cette vérité n’est plus 
clairement exprimée que dans la lettre à Alvise où Bernard 
parle d’un religieux qu’il avait reçu et qui était mort: 
&JIl était mien pendant sa vie, il le sera après sa mort, et je 
le reconnaîtrai pour tel dans la patrie. Celui-là seul qui 
pourra l’arracher de la main de Dieu parviendra à le sépa- 
rer de moi » (ep. 65). Et pour que l’on ne croie pas que 
Bernard veut simplement parler de l’appartenance à la vie 
monastique, il avait eu soin de préciser : & La nécessité 
des lieux et des corps asservit-elle ainsi la liberté des 
cœurs qui s'aiment? Je suis certain qui ni la distance 
physique, ni labsence, ni la mort ne pourront séparer 
ceux qu’anime un même esprit et qu’unit un même amour» 
(ep. 65 n° 2). 

À l’abbé des Dunes, Robert, il donne en guise de con- 
solation de leur mutuelle absence, l’assurance de leur 
union éternelle : &« Viendra le temps, oui, viendra le temps 
où nous serons rendus lun à lPautre, où, réunis dans les 
deux portions de notre être, pour n’être plus jamais sé- 
parés, nous jouirons pleinement l’un de l’autre et de nous- 
mêmes. Celui qui est aujourd’hui la cause de notre courte 
séparation, sera le ciment de notre union si complète ». 
(ep. 324). 

Toute amitié, venant de Dieu, doit tendre à cette union 
dans la patrie, avec Dieu et en Dieu. « Si laffection mu- 
tuelle qui est en nous, écrit Bernard à Rorgon d’Abbeville, 
est un bien estimable, elle n’est pas cependant un bien par- 


eh fi 
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fait. Car cette vue est toute corporelle, elle est courte et 
nous est commune avec les autres animaux. Nous devons 
plutôt aspirer à la vision délicieuse de la société éter- 
nelle » (ep. 409). 

D'autant plus que si l'amitié a d’incontestables avan- 
tages, parmi lesquels la confiance en l’avenir (Cicéron 
l’avait noté), elle ne saurait ici-bas être absolument par- 
faite. Et Bernard laisse parfois échapper une plainte — 
qui n’est pas un reproche fait à l’amitié mais la simple 
constatation d’une imperfection de la nature viciée par le 
péché. — Il écrit à Raynaud de Foigny : « Une fois que 
la charité a atteint une âme, elle ne la laisse plus maîtresse 
d'elle-même... cette âme redoute ce qu’elle ignore, elle s’in- 
quiète plus qu’elle ne le voudrait et quand elle ne le vou- 
drait pas. Celui qui aime est affecté par l’état de son ami» 
(ep. 74). Plus que d’autres, ces lettres à l’abbé de Foigny 
sont révélatrices du cœur humain de Bernard, et de ses vi- 
cissitudes. Après s’être plaint que Raynaud lui écrivait 
trop souvent, il s'inquiète de ne plus avoir de nouvelles. 
Même plainte dans sa lettre à Mélisande : « Je m'étonne de 
n'avoir pas, depuis longtemps vu de vos lettres, ni reçu vos 
compliments accoutumés, comme si nous avions oublié 
cette ancienne affection dont vous nous avez donné de 
nombreuses preuves » (ep. 289). 

Celui qui aime est affecté par l’état de son ami... C’est 
humain, saint Bernard le confesse dans le célèbre sermon 
XXVI sur le Cantique où il pleure son frère Gérard. Au 
fait, Bernard n’a-t-il pas donné dans cette circonstance la 
mesure de sa tendresse ? «Ma sensibilité est une faiblesse 
humaine, dit-il... ; est-il rien de plus naturel que ces senti- 
ments doux ou pénibles qui résultent de la présence ou de 
l’absence de ceux que nous aimons ? La société des hommes 
entre eux, surtout celle des amis, n’est jamais sans résul- 
tat : la souffrance produite par l’absence, le chagrin né de 
. leur séparation mutuelle attestent bien l'énergie des liens 
qui enchaînent deux cœurs présents lun à l’autre » (/n 
Cant., sermo XXVIH, n° 10). 

Mais à part cette préoccupation qui est naturelle, et que 
la raison secondée et entraînée par la foi doit s’efforcer de 
surmonter, rien de plus doux que le souvenir de l’amitié. 
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Il faudrait citer toute la lettre à l’abbé de Saint-Aubin : 
« Vous avez (par votre réputation, car votre visage m'est 
inconnu) pénétré si avant dans mon cœur, je l'avoue, qu’au 
milieu de mes nombreuses occupations, votre très doux 
souvenir, mon bien-aimé frère, me distrait le plus souvent 
de tout ce qui m’entoure : je trouve du plaisir à m’y arrêter 
et de la douceur à m’y reposer. Mais plus j’accueille avec 
joie votre pensée, plus je désire ardemment votre présence. 
Quand en jouirai-je ? » (ep. 204). 

Mais «les avantages inexprimables de lamitié », pour 
emprunter les paroles de Cicéron, le bonheur d’aimer et 
d’être aimé, la confiance et la sécurité, ne sont pas les 
seuls, ou, pour parler plus clairement, les avantages de 
l'amitié s’étendent bien au-delà du cercle restreint des in- 
times. Par delà l’entourage de ceux-ci, ils profitent parfois 
à la Société entière. 

Dans Bernard de Clairvaux nous avons rappelé quelle 
part l’histoire littéraire doit aux amitiés de Bernard (14). 
On peut en dire autant de l’histoire politique quand on 
songe à tous les intérêts de l'Eglise que saint Bernard a dé- 
fendus de concert avec ses amis, un saint Norbert, un Pierre 
le Vénérable, un Guillaume de Saint-Thierry. I faudrait 


aussi rappeler les liens qui unissaient l’abbé de Clairvaux 


à plusieurs personnages de la Cour romaine, et par dessus 
tout au Pape lui-même : un Innocent II dont il assura le 


triomphe lors du schisme d’Anaclet II, et surtout un Eu- 


gène III, moine cistercien et disciple de saint Bernard, 
monté sur le siège de saint Pierre. N'est-ce pas l’amitié qui 
le porta à adresser au Pape Eugène ces extraordinaires 
Livres de la Considération, que l’on a appelés à juste titre : 
« Conseils au Pape » (15)? « Je vais, lui dit-il dans le pro- 
logue, vous donner des conseils, non comme un grave pré- 
cepteur, mais plutôt comme une tendre mère, ou comme 
un ami véritable, dussé-je paraître insensé aux yeux de 


SERIE PRE Ne à 
celui qui n’a jamais aimé lui-même ni connu la force d’un. 


(14) Voir le chap. XIII, spécialement p. 247. 
(15) « Conseils au Pape ». C’est le titre donné à des extraits du De 


Consideratione publiés par P. Dalloz aux Editions de Minuit, Paris, 
(1945), 91 pp. 
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tel sentiment... Qu'importe que vous soyez monté sur le 
trône pontifical ? Fussiez-vous porté sur l'aile des vents, 
vous n’échapperez pas à ma tendresse ».. 

Et peut-être parce qu’il était plus vulnérable du côté du 
cœur, Dieu a permis que saint Bernard fût particulière- 
ment éprouvé de ce côté dans les dernières années de sa 
vie. La plupart de ses amis ou correspondants les plus in- 
times — sans parler de ses frères — le précédèrent au 
Royaume éternel : Guillaume de Saint-Thierry, Alvise, 
évêque d’Arras, ancien abbé d’Anchin, saint Malachie et 
Humbert d’Igny en 1148, Geoffroy, évêque de Chartres et 
Ulger, évêque d'Angers en 1149, Guérin, évêque de Sion, 
ancien abbé d’Aulps en 1150, Hugues, évêque d'Auxerre 
et ancien abbé de Pontigny et Suger, abbé de Saint-Denis 
en 1151, le comte Thibaud, Bernard, prieur de Portes et 
ancien évêque de Belley, Josselin, évêque de Soissons, 
Albéron de Montreuil, archevêque de Trèves en 1152, pour 
ne citer que les principaux (16). Eugène III lui-même s’é- 
teignit quelques semaines avant lui, le 8 juillet 1153. 

Nicolas de Clairvaux, son secrétaire, l’avait trahi et 
s'était enfui avec son sceau. L’échec de la Seconde Croi- 
sade, qui lui était imputé par beaucoup, avait fait le vide 
autour de lui. On comprend dès lors la plainte douloureuse 
qui. çà et là, émane des lettres du saint abbé dans les der- 
nières années. 

A propos d’un malentendu sur l'élection abbatiale de 
‘l’abbaye de Trois-Fontaines, dans la Marne, il écrit au Car- 
dinal-évêque d’Ostie : « Je bénis Dicu de ce qu’il me prive 
avant ma mort de la consolation que je goûtais avec trop 
de bonheur, en me retirant les bonnes grâces de mon Sei- 
gneur (le Pape, Eugène III) et les vôtres, pour me con- 
vaincre par ma propre expérience que l’on ne doit pas 
mettre ses espérances dans les hommes » (ep. 306, n°5). 
C’est surtout dans sa lettre à Béatrix que retentit un cri 


(16) Par contre on pourrait mentionner bien d’autres amis de saint 
Bernard qui lui ont survécu, comme Pierre le Vénérable. mort en 1156, 
Samson, archevêque de Reims, en 1161, Hugues, archevêque de Rouen, 
en !164, Hugues, cardinal-évêque d’Ostie, en 1158, Godefroid, évêque 
de Langres, en 1163, Baudouin, évêque de Noyon, en 1167, Eskil, arche- 
vêque de Lund, en 1181, Arnoul, évêque de Lisieux, en 1184, etc. 
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d'angoisse, le cri du naufragé qui voit disparaître autour 
de lui tout ce qu’il a de plus cher : & Quel ami, quel 
parent s’occupe encore de moi P qui s'occupe encore de 
ma santé? qui, dans le monde, je ne dis pas : a souci 
de moi, mais mêmc pense encore à moi P Amis, parents, 
voisins, tous me regardent comme un homme qui n’est 
plus. Il n’y a que vous qui ne puissiez m’oublier ».… 
(ep. 118). 

On ignore quelle était cette dame Béatrix. Sans doute, 
dans cette lettre il faut faire la part de lexagération ora- 
toire. Et cependant, cette lettre, Bernard l’a écrite un jour... 


* 
* * 


On comprend que cet homme, qui avait reçu à sa naïis- 
sance le don de séduire, et que la nature avait orné de tant. 
de grâce, ait cultivé la fleur exquise de l’amitié, sans laquelle 
la vie n’aurait plus de charmes. Cet abbé de Clairvaux au 
cœur si aimant, se survécut dans son meilleur disciple. 
Aelred recueillit héritage du cœur de saint Bernard et il 
écrivit son traité de l’Amitié spirituelle. 

Dans son ouvrage, Aelred ne mentionne pas son maître, 
saint Bernard. Rien d’étonnant à cela : il s’est seulement 
proposé de refaire sur un plan chrétien le De Amicitia de 
Cicéron. Mais ce qu’il est capital de noter c’est que les 
principes que nous avons découverts sous la plume de saint 
Bernard, nous les retrouvons tous dans le Traité d’Aelred. 
S’il n’y a pas dépendance directe, il y au moins étonnante 
similitude de pensée. 

Dans son premier Livre, Aelred traite de o l'amitié, de 
ceux entre qui elle peut naître, des causes qui la suscitent; 
dans le second il propose l’excellence de ses fruits; dans le 
troisième il recherche la manière de la garder éternelle- 
ment (17). Sans prétendre. diminuer le mérite de la syn- 


(17) On trouve un bon exposé de la théorie de l’Amitié chez Aelred 
dans l’ouvrage que nous citons : H. Talbot, Christian Friendship (cf. 
supra, note 7), p. 15-18. Nous n’avons pu consulter Richard Egenter, 
Gottesfreundschaft, Lie Lehre von der Gottesfreundschaft in der Scho- 
lastik und Mystik des 12. und 13. Jahrunderis, Augsbourg (1998), 


340 pp., dont d’importantes pages sont consacrées À Lénee Spirituelle 
d’Aelred. 
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thèse réalisée par Aelred, nous pourrions, pour exposer 
sommairement les idées développées dans le traité de 
VPAmitié, reprendre la plupart des paroles de saint Bernard 
citées plus haut. « L’amitié ne peut exister qu'entre gens 
de bien » (pp. 41-42, 74-75). «Jésus-Christ est le principe 
et la fin de l’Amitié» (p. 36, p. 57, etc.). «Rien de plus 
mauvais en amitié que la flatterie, l’adulation » (p. 108). 
€ On doit la vérité à son ami, sans laquelle aucune amitié 
n’est concevable» (p.108). Notons au passage cette analyse 
très fine du nom d’ami : &« Nous disons nos amis ceux seu- 
lement auxquels nous osons confier notre cœur » (pp. 40-41). 

On a relevé avec soin dans le traité d’Aelred l'influence 
de Cicéron, de l’Ecriture et des Pères. Les notes qui précè- 
dent permettront peut-être, dans une future édition du traité 
de P'Amitié Spirituelle, d'ajouter parmiles sources d’Aelred 
pour la doctrine de l’Amitié comme pour celle de la Cha- 
rité, saint Bernard de Clairvaux. 


Fr. JEAN de la Croix Bouton 
N.-D. d’Aiguebelle. 


LES JÉSUITES ET LES SÉMINAIRES 


L'Eglise du XVIe siècle, fastueusement pourvue de biens, et, 
pour cette raison, encombrée de prêtres, est alors une « carrière ». 
Elle se recrute, partie chez les cadets de familles, partie par la faveur 
de «patrons » collateurs de « bénéfices » (1), partie dans la classe 
moyenne, grâce à d’assez nombreuses fondations de « bourses ». Les 
aspirants au sacerdoce, leurs études d’humanités terminées dans les 
« Grandes Ecoles », vont suivre, dans une Université, les cours 
d’une Faculté des Arts pour la Philosophie, puis d'une Faculté de 
Théologie. Pensionnaires de quelque prêtre, plus souvent d’un mo- 
deste bourgeois ou artisan, ou, s'ils sont boursiers, d'un Collège, 
maison de famille qui n’a rien d’un pensionnat moderne, ils jouis- 
sent de la plus entière liberté et participent à tous les divertissements 
de leurs camarades des Facultés de Droit ou de Médecine. Parmi 
eux figurent déjà des Prélats, des Abbés, des Chanoiïnes, des Prieurs, 
des Curés, etc..., car on est, fort jeune, pourvu de « bénéfices » 
à revenus plus ou moins gros. Vu les privilèges et exceptions dont, 
jusqu’à la Révolution, jouiront les Abbés, Chanoines, Seigneurs 
même laïcs, collateurs de bénéfices, la dépendance de ce jeune 
monde à l'égard des Evêques est assez large. 

Les premiers Jésuites, étudiants à l'Université de Paris de 1540 à 
1560 ne connurent pas d'autre régime (2) — excepté qu’ils vivaient 
soumis à un Supérieur de l'Ordre — jusqu’au jour où l’Evêque de 
Clermont, Guillaume du Prat, résolut de leur donner à Parisun foyer, 
un de ces « Collèges Séminaires », où ils pourraient achever religieu- 
ment leurs études théologiques. « Fondateur d’une maison d’études 
pour les sujets de l'Ordre, écrit le P. Fouqueray, il aurait dans l’ave- 
nir plus de droits qu’un autre à obtenir leur concours pour la réfor- 
me de l’enseignement dans son pays d'Auvergne » (3). 

Mgr du Prat était mort depuis le 23 octobre 1560, quand, le 15 
juillet 1563, le Concile de Trente, dans sa XXIII° session, tenue sous 
le Pape Pie IV, obligea les évêques, par le décret Cum adolescentium 


(1) Mgr SaLTET, Un témoignage de 1620, ses enseignements, dans 
Bull. litt. eccl., Toulouse, 1938, p. 209 et suiv. 

(2) Fouqueray, Histoire de la Compagnie de Jésus, t. I, p. 127 et suiv. 

(3) Ibid., p. 153. 
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aelas, à constituer désormais des Séminaires où, jointe à un ensei- 
gnement dogmatique et scripturaire contrôlé par l’épiscopat, une 
formation ‘morale sérieuse réveillerait dans les futurs prêtres, sé- 
parés des autres étudiants, le sens du caractère sacerdotal et les 
aspirations apostoliques. Avec le P. Theiner, dans son Histoire des 
institulions d'éducation ecclésiastique (4), peut-être n’est-il pas sans 
intérêt de remarquer qu’à ce décret avaient précisément servi de 
guide les règlements dressés en 1552 par saint Ignace .de Loyola 
pour le Collège germanique (5) et que, durant les trente ans qui 
suivirent le Concile il en sera de même des Statuts de tous les Sémi- 
naires qui s’ouvriront en France (6). « Quand même, note le Père 
Chossat (7), les Jésuites n’auraient rien fait de plus pour la forma- 
tion et l'instruction du clergé, il serait juste de leur assigner une 
grande part dans l’œuvre de la réforme du sacerdoce au XVI: siècle ». 
De 1580 à 1762 toutefois, la Compagnie de Jésus fit davantage dans 
ses propres Facultés de Thélogie d’abord, dans la vingtaine aussi de 
Séminaires qu’elle fut appelée à diriger. 


I. — PREMIERS ESSAIS DE SÉMINAIRES CONCILIAIRES (1579-1605) 


De 1560 au milieu du XVII: siècle, il faut le reconnaître, la Com- 
pagnie montre peu d’empressement à se charger de ces établisse- 
ments. En 1565, la 2° Congrégation génèrale, qui vient d’élire saint 
François de Borgia (2 juillet), interrogée si la Compagnie doit accep- 
ter les Séminaires tridentins au cas où les Evêques lui en proposent, 
répond d’abord par la négative, puis, re salis agilata, elle atté- 
nue (8). Déjà surchargée de Collèges où sa maîtrise commence à 
s'affirmer, sollicitée de toutes parts pour de nouvelles fondations, 
elle estime que ses « Grands Collèges » — auxquels il ne manque que 
la reconnaissance officielle pour constituer des Facultés universi- 
taires des Arts et de Théologie et donner des grades — où ses propres 
étudiants reçoivent l’enseignement de la Philosophie durant trois 


(4) Paris, 1841, t. Ier, p. 203 et suiv. 
(5) Confirmé à Rome le 31 août 1552, par la Bulle Dum sollicitudo. 
(6) TaeimeRr, op. cit., t. 1, p. 288; app. II et passim — Recueil des 
actes, litres et mémoires concernant les affaires du clergé de France, 
Paris et Avignon, 1768, t.2, col. 608-679. — Il suffit de rapprocher les 
textes pour saisir les points de ressemblance. Voir dans une collection 
des Conciles, les décrets des Conciles de Rouen, 1581, Reims, Bordeaux 
et Tours 1583, Bourges 1584. Aix 1585, Cambrai 1586, Avignon 1594. 
(7) Les Jésuites en Avignon, Avignon, 1896, p. 71. 
(8) Décret 18°, reproduit dans H. WaTRiGanT, Les Exercices spirituels 
à la naissance des Séminaires, Coll. Bibl. Exercices, Enghien, 1912, 


p. 119, 
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ans, de la Théologie pendant quatre, suffisent également à la forma- 
{oafiétiectuellé des jeunes clercs qui leur sont pleinement assi- - 
milés pour tous les exercices, répétitions, examens, Soutenan- 
ces, etc... comme le sont d’ailleurs de nombreux jeunes religieux 
d’autres Ordres. Quant à la formation morale, ses Congrégations, 
ses Exercices spirituels, ses Directeurs, ont déjà fourni les préuyes 
qu'ils sont capables de peupler le clergé d’un grand nombre de pré- 
tres instruits et vraiment apostoliques. Veut-on, annexée à un de 
ses établissements, une Maison de famille — on disait encore un 
Collège — réservée à ces candidats au Sacerdoce ? la Compagnie, 
hostile en principe au Pensionnat qu’elle considère comme défavo- 
rable à la formation de ses propres religieux (9), accepterait, en cas 
de nécessité, dans la mesure où elle pourra disposer d’assez de sujets 
capables d’y faire observer la discipline, car il est notoire que les 
candidats ne montrent aucun empressement à s’enfermer dans des. 
internats austères ; et à condition toutefois, puisqu'il s’agit d’insti- 
tutions diocésaines, officielles, que les Supérieurs y seront assurés 
d’une entière liberté de gouvernement, que l’avenir aussi soit ga- 
ranti par une « fondation », et qu’on ne soit pas à la merci de taxes 
à lever sur les biens d’Eglise, d’unions de bénéfices simples à solli- 
citer des Evêques, d’appels aux libéralités des fidèles (10). 

En raison d'obligations contractées à l’égard de quelques grands 
prélats, et des instances faites, il fallut pourtant céder. De 1565 à 
1605, les Pères Généraux durent user des facultés accordées par la 
Congrégation générale et accepter six Séminaires : trois à Pont-à- 
Mousson, et trois en Avignon, Toulouse et Rouen. Mais, conçus sur 
le plan du Collège germanique, de Rome, ils restent des maisons de 
famille. Sous un Principal et un Procureur qui, tout au début, n’ap- 
partiennent pas à la Compagnie, les jeunes clercs, la plupart bour- 
siers d’humble origine, mènent là, en commun, une vie sobre, aus- 
tère, et sont astreints à l’observance de règlements précis comme à 
la pratique d'exercices religieux déterminés. Point de professeurs. 
Lettres, Philosophie, Théologie, on suit les cours du Collège voisin 
de la Compagnie, d'où, assez vite, quelques étudiants jésuites, philo- 
sophes ou théologiens, sont détachés près du Principal à titre de 
répétiteurs. 


Ponr-4-Mousson 
A. — Le Séminaire du Chatelet (1579) 


Ea 1572, le cardinal de Lorraine et son cousin le duc Charles III 
obtenaient de Grégoire XIII la bulle de fondation d’une Université 


(9) IVe Congrégation générale, décret 13°, 1589. 
(10) Suggestions du Concile, Session XXII, 
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qui s’ouvrit trois ans plus tard (1575) à Pont-à-Mousson, sous la direc- 
tion des Jésuites de la Province de France (11). L’évêque de Toul, 
Pierre du Chatelet (1565-25 janvier 1580), résolut aussitôt de s’y 
donner, près de la Faculté de Théologie, le Séminaire qui manquait à 
. son diocèse. Le 5 mai 1579, il versait au Domaine ducal une somme 
de 15.000 fr. monnaie de Lorraine, à charge d’un revenu aunuel de 
1.090 fr. au profit du Séminaire et, le 23 du même mois, il achetait : 
pour lui, une maison dans la grande rue de Blénod. L'acte solen- 
nel (12), dans lequel il stipulait avec un très grand détail les motifs 
de son Institution et comment il entendait que fussent choisis, gou- 
vernés, logés, habillés, nourris, éduqués, les Séminaristes qu’il con- 
fiait au Recteur du Collège, était entièrement rédigé, mais non en- 
core signé, quand Pierre du Chatelet mourut subitement à Nancy, le 
25 janvier 1580. Ses intentions étaient pourtant si connues, non seu- 
lement par de nombreux témoins, mais par la constitution de la 
rente affectée à cette fondation, que ses exécuteurs testamentaires 
en sollicitèrent, le 4 avril 1581, la confirmation du duc Charles III 
qui l’accorda le 16 mars 1600 (13). Aux termes du testament de 
Pierre du Chatelet, le Recteur du Collège recevait la nomination 
du Gouverneur, à la fois surveillant, répétiteur et économe, qui de- 
vait être un prêtre et, autant que possible, maître ès-arts. Ces jeunes 
gens mèneraient la vie commune, « habillés uniformément d’une 
robe, sayes et chausses, de couleur tanisée, d’un pourpoint de toile 
ou de futaine et d’un bonnet carré » (14). La fondation les fourni- 
rait de tout, sauf des chemises qui seraient à leur charge, s’ils en 
avaient les moyens ; ils fréquenteraient les cours des Facultés des 
Arts et de Théologie. Au nombre de huit, ils devaient être choisis : 
2 dans l’évêché de Toul, 2 dans le temporel de l’abbaye Saint-Martin 
de Metz, 2 dans la seigneurie de Sorcy, à dans celle du Chatelet. 
Ainsi fut-il fait durant plus d’un-demi-siècle, les jeunes clercs trou- 
vant dans la Congrégation mariale et ses directeurs, le soutien et le 
développement de leur vie morale. Mais à partir de 1635 et durant 
près d’un siècle, les malheurs de la Lorraine, devenue le champ de 
bataille entre l’Empire et la France, entravèrent la perception des 
rentes, puis amenèrent leur dévaluation. Le Séminaire, incapable de 
recevoir et de soutenir ses boursiers, plus ou moins vacant assez 


(41) Fouqueray, op. cit., t. I, p. 604 et suiv. — Marrin, L'Université 
de Pont-à-Mousson, Paris, 1891, pp. 231-233. — ABraM, L'Université de 
Pont-à-Mousson, Mss. à la Bibl. mun. de Nancy. — Ory, Causeries sur 
Pont-à-Mousson, 1880. 

(12) A. D. Meurthe-et-Moselle, Sér. H 2113. 

(13) 1bid.…. et aussi B 71 f. 22. 

(14) A. D, Sér. H 2113, 
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longtemps, n'avait plus que 4 élèves en 1706 quand le duc Léopold 
lui rendit, à dater de 1698, date de la restitution par la France de la 
Lorraine à ses ducs, la rente annuelle de 1.035 francs que Pierre du 
Chatelet avait, en 1579, créée à son profit. En 1715, l'Evêque de 
Toul ne s’en vit pas moins obligé de mettre en location la maison 
de la rue Blénod pour soutenir le revenu. Les boursiers furent alors 
‘vraisemblablement exemptés de la vie commune : il en existait cer- 
tainement encore dans les classes du Collège en 1768. 


B. — Le Séminaire des Ecossais et des Irlandais (1581) 


En 1581, la reine Marie Stuart, préoccupée des progrès de la Ré- 
forme dans ses états, décida d'ouvrir sur le continent des Séminaires 
où iraient se former des missionnaires capables de reconquérir leur 
patrie à la foi. Sa pensée s'arrêta d'autant plus naturellement sur 
Pont-à-Mousson que, propre nièce du duc de Guise, prince de Lor- 
raine, elle savait le corps professoral de cette Université pourvu 
d’Ecossais et d'Irlandais du premier mérite : les PP. Hay, Gordon, 
Oswald, Barclay, etc... Le Souverain Pontife, Grégoire XIII, l’aidant 
de ses libéralités, un Séminaire écossais fut uni à l’Internat de l'Uni- 
versité. Placé d’abord sous la direction du P. Louis Richeome, 
assisté du P. Murdoch, puis, après le passage du P. Murdoch en 
Angleterre, en 1585, sous celle du P. Richard Holtby, il compta au 
début 24 boursiers. Dès le 25 novembre 1581, un bref autorisait 
l’accès aux ordres, chaque année, sans titre patrimonial et sans 

_ lettres dimissoires de leur évêque, de 12 séminaristes ; le 6 mars 
1584, une nouvelle faveur dispensait de garder, entre les différentes 
ordinations, les interstices canoniques. Dix ans durant, ce Sémi- 
naire fut le refuge des catholiques écossais et irlandais, candidats 
au sacerdoce et au martyre. Mais le trop grand éloignement de 
Pont-à-Mousson rendait son recrutement difficile ; les guerres conti- 
nuelles l’obligèrent deux fois à se disperser ; en 1591 Sixte-Quint 
autorisa donc son transfert à Douai, ville forte, plus près des côtes 
anglaises, dont les évènements avaient déjà fait un rendez-vous des 
catholiques anglais (15). 


(15) Voir infra. — A.S. J. Prov. Angl. t. 40, n° 261 : exemplar litt 
.apost. primae fundat. Seminarii Scotorum in Col. Mussipontano (15 
mars 1591 ; n° 263) : de translatione Mussip. - Duacum a Clemente VIII 
(5 avril 1594) ; nn. 327, 831, 333 : rationes Semin. Scotorum et Hibernor. 
Mussip. (1588). — Ibid., Prov. Campaniae, t. 2, Pont-à-Mousson, nn. 56- 
58 : Fondation du Séminaire pour les jeunes ecclésiastiques. — ABRAM, 
op. cit., Î. 81-82 : brefs de Grégoire XIII des 25 nov. 1581 et 6 mars 1584 
— Historia Societatis Jesu, Pars X, L. XIII, n° 103 et 123.— Sur le P. Ri- 
Chard Holtby, voir une importante notice dans Fozey, Records of the 
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C. — Séminaire de Metz 


Quatre ans après le départ pour Douai du Séminaire des Ecos- 
sais, le cardinal Charles de Lorraine, évêque de Metz (juillet 1578- 
mars 1607) décidait à son tour de créer, pour son diocèse, un se 
naire dans l'esprit du Concile de Trente. Le 22 juin 1591, une bulle 
de Grégoire XIV unit avec tous ses biens au Collège des Jésuites de 
Pont-à-Mousson le prieuré Saint-Michel, contigu au pensionnat du 
Collège; le 1e* evril 1595, le duc Charles III confirma l’union et, 
sans tarder, le Cardinal y installa douze pauvres clercs sous un maî- 
tre séculier soumis au Préfet des classes inférieures. Le cardinal 
mort le 29 mars 1607, son successeur, Anne de Pérusse d’Escars 
(mai 1608-avril 1612) va davantage de l’avant. Il fait condamner la 
porte extérieure du Prieuré et une communication est établie, par 
l’intérieur, avec le Pensionnat. Désormais le Séminaire passe entiè- 
rement entre les mains des Jésuites. Un contrat précise les condi- 
tions de cette union. Le nombre des boursiers ne sera jamais infé- 
rieur à 12; ils seront nommés par l’Evêque. de Metz. La Compagnie 
pourvoiera à leur entretien, veillera au maintien des bâtiments en 
bon état, subira les charges de la fondation, ne renoncera juridique- 
ment à aucun des biens,et fournira un Directeur pour la surveillance 
et la formation des jeunes clercs qui suivront tous les cours du Col- 

‘lège. En 1614, au début de l’épiscopat du jeune Henri III de Bour- 
bon-Verneuil, les circonstances resserrent encore davantage lesliens. 
Le Séminaire ayant été, le 13 décembre 1613, détruit par un incen- 
die, on abandonne aux Séminaristes, dans l’aile orientale des classes, 
le rez-de-chaussée et le premier étage. Le 20 juillet 1619, dans une 
ordonnance Regulae et Statuta scholae pauperum episcopatus Me- 
tensis (16), qui devra rester affichée dans la salle et être lue chaque 
mois au réfectoire, Mgr Nicolas Coeffeteau, évêque de Dardanie, 
administrateur épiscopal en lieu et place du jeune Henri III de 
Bourbon-Verneuil, alors élève au Collège de Clermont à Paris, pré- 
cise en 19 articles l’esprit et le genre de vie qui doivent distinguer les 
Séminaristes des Pensionnaires. Après avoir invité les premiers à se 
bien persuader qu'ils doivent s'appliquer à croître en vertus au moins 
autant qu’en sciences, pour se préparer à servir un jour sedulo et 
fideliter Eglise qui prend à sa charge les frais de leur éducation 
sacerdotale, l’'Evêque leur rappelle qu'ils ont à se soumettre à tous 
les règlements du Collège et que c’est au P. Recteur qu'il appar- 
tient de décider du genre d’études que chacun devra poursuivre. Les 


English Province of the Society of Jesu, vol. IF, p. 8-16. — Morris JH, 
The Catholics of York under Elizabeth, London, Burns und Oates, 1891, 
p. 105-118. 

(16) A. D. Moselle, série G 253, 1. 
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candidats devront tous appartenir au diocèse de Metz et être capa- 
bles d’entrer au moins en Humanités ou en Rhétorique. Ils seront 
admis au concours après un examen qui permettra aux délégués du 
Recteur de se rendre compte de leurs capacités et aptitudes, et choi- 
sis par l’Evêque en accord avec le P. Recteur. S'ils n’ont pas reçu la 
tonsure avant leur entrée, ils devront la recevoir dans le courant de 
la première année et s'engager à poursuivre leurs études jusqu'au 
sacerdoce comme à n’accepter aucune situation dans un diocèse 
étranger sans autorisation de l'Evêque de Metz. S'ils quittaient le 
Séminaire, renvoyés par mesure disciplinaire ou, sans permission, 
pour passer à un autre diocèse, ils seront tenus de rembourser tout 
ce qui a été dépensé pour eux depuis le jour de leur entrée jusqu’à 
celui de leur départ. Leur vêtement ordinaire sera la soutane noire, 
serrée par une ceinture de laine, des souliers simples, sans luxe; 
sur la tête un bonnet carré. Ils se souviendront.de se conduire tou- 
jours en pauvres. Levés à 4 h. 1/2, une demi-heure avant les Pen- 
sionnaires, ils feront eux-mêmes leur lit et leur petit ménage èt 
chacun à son tour balayera chambres et corridors. Séparés des pen- 
sionnaires au réfectoire comme en récréation, ils ne doivent ni en- 
trer dans leurs chambres, ni les recevoir chez eux, ni même leur 
parler sans permission du Principal. Les exercices de piété, de règle, 
sont une demi-heure de prière les jours de fête; un quart d’heure 
au moins matin et soir, les autres jours. Pour s'initier au ministère 
pastoral, ils rempliront à l’église les offices de leurs degrés et afin 
de s’y mieux préparer s’exerceront aussi au chant grégorien lesjours 
et heures prescrits par les Supérieurs. Tous, même les Théologiens, 


feront la lecture au réfectoire des Pensionnaires; les plus âgés y 


donneront, selon les indications du Principal, de petits sermons aux 
élèves ; Humanistes et Rhétoriciens devront s’y exercer à la parole 
publique plusieurs fois dans l’année. Chacun se contentera de fré- 
quenter les classes qui lui seront désignées par le Recteur et, cha- 
que année, témoignera par un examen de ses progrès et de ses dé- 
ficits. Ceux qui ne sont appelés qu’à étudier les Cas de conscience 
n'aspireront pas à la Philosophie ; on ne permettra l’étude de celle- 
ci, et à plus forte raison de la Théologie scolastique, qu'aux sujets 
qui en seront vraiment capables. À quelques classes qu'ils appar- 
tiennent, tous parleront latin; les dimanche et jours de fête, mais 


seulement à la récréation du soir, l’usage du français pourra cepen-. 


dant être permis. 
Vingt ans plus tard, le P. Paul Duez, recteur (1628-1632) crut 


pouvoir cependant assimiler ces Séminaristes aux autres pension- 


naires,. mais, écritle P. Abram, ces jeunes gens, «fiers de se voir 
traités sur le même pied que les gentilshommes, élevèrent tant de 
prétentions qu'à plusieurs reprises les Vicaires généraux durent in- 


8 LES JÉSUITES ET LES SÉMINAIRES 27 


al 


tervenir » (17). Aussi lorsqu’en 1694 on pût songer à restaurer le 
Séminaire, dispersé depuis longtemps par la guerre etla dévastation 
de ses biens, Mgr d’Aubusson de la Feuillade, évêque de Metz (4- 
IX-1665 au 12-V-1697) décida d'en revenir à la séparation d’avec les 
Pensionnaires et aux principes d'éducation posés par le Cardinal de 
Lorraine. Plus étendu que l’Ordonnance de Mgr Coeffeteau dont 
toutes les prescriptions sont maintenues, le nouveau Règlement 
s'adresse à des candidats d'âge plus mûr, s'inspire nettement des 
Règles des scolastiques de la Compagnie de Jésus, et insiste bien da- 
vantage sur tout ce qui concerne le progrès spirituel et l’étude. Nous 
n’en citerons que quelques traits : on n’acceptera désormais au Sé- 
mipaire que des jeunes gens capables d'étudier la Théologie et choi- 
sis par l’évêque de Metz; ils recevront de lui les Lettres testimonia- 
les qui leur permettront de solliciter du P. Recteur leur admission. 
Avant d'aller à Pont-à-Mousson pour y étudier deux ans la Théo- 
logie, les Séminaristes devront avoir séjourné six mois au Séminaire 
de la Mission à Metz et y avoir reçu le sous-diaconat; ils ne seront 
tenus d'y revenir que pour s’y préparer par une retraite de huitjours 
à leur promotion au Diaconat et au Sacerdoce. Contents d’être logés 
et nourris, ils prendront à leur charge vêtements — qui sera la sou- 
tane noire, la ceinture noire et le bonnet carré — lit, mobilier et le 
reste. De même qu’il appartient, aux termes de l’acte d'union, au 
P. Recteur de défendre les droits du Séminaire, d'en administrer 
les biens, ainsi en est-il de ce qui regarde l’observation des règle- 
ments par les Séminaristes et leurs progrès aussi bien en vertu qu'en 
science. Si donc il y a manquement, il peut librement sévir ad arbi- 
trium pro mensura delicli. Astreints à tous les exercices de la Faculté 
de Théologie dont une étude sérieuse est recommandée à tous, ils 
observeront, à la maison comme au dehors, les règlements du Col- 
lège comme les autres Pensionnaires auxquels ils s’appliqueront à 
donner l'exemple de l'obéissance, de la modestie et de la piété. A 
* une demi-heure d’oraison le matin, un quart d'heure d'examen de 
conscience le soir, ils ajouteront l’assistance quotidienne à la messe. 
On leur recommande la fréquentation des sacrements de Pénitence 
et d'Eucharistie, la lecture attentive de l’Ecriture et de livres spiri- 
tuels, la récitation de l'office divin, puisqu'ils y sont tenus, mature, 
devole, et opportuno tempore. En dehors des classes, on leur donnera 
des cours de chant grégorien; qu'ils chantent à l’église, au lutrin, 
s’exercent à l’enseignement du catéchisme et, pour se former à la 
prédication, donnent chacun, deux ou trois fois par an, au réfectoire, 
un sermon aux pensionnaires. Les deux années de Théologie ache- 


17) A. D. Moselle, série G 253 2 (10 nov, 1642) ; ibid., 4 (5 déc, 1647). 
(18) A. D, Moselle, série G 253, 4. 
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vées, s'ils désirent se perfectionner dans la vertu et s’adonner plus 
profondément à la Théologie, on accordera la préférence aux prêtres 
sur les diacres, aux diacres sur les sous-diacres, selon que, toutes 
choses égales d’ailleurs. on pourra espérer de plus grands avantages 
pour l'Eglise. Ils pourront alors, s’ils satisfont aux examens, être 
promus aux grades. 

De 1692 à 1695, des prêts généreusement consentis par Mgr de la 
Feuillade permirent aux PP. Jean Bordois (avril 1692-janvier 1695) 
et Philippe Dorigny, recteurs, de rebâtlr, sur le modèle de l’aile 
occidentale, le corps de logis occupé par le Séminaire. Aussi, dès 
1698, le P. de Machault, provincial, remplace-t-il le théologien de 
3° ou 4° année, prêtre ou non, qui a été jusqu'alors chargé de la sur- 
veillance des Séminaristes, par un Père — plusieurs années durantle 
Professeur de Théologie morale — avec le titre de Director Semi- 
narii. Quand en 1737 l’affluence des pensionnaires — auxquels le roi 
Stanislas Leczinski va-ajouter, en 1743, douze boursiers gentils- 
- hommes — contraindra les Pères d'agrandir le Convict, deux prè- 
tres seront désormais attachés au Séminaire, qualifié maintenant 
Séminaire épiscopal : un Directeur, aussi stable que le Principal du 
Pensionnat, et un Sous-Directeur, théologien prêtre de 3° ou de 4° 
‘ année. Il en est ainsi jusqu’en 1768 où la Compagnie est supprimée 
en Lorraine. À parler franc, les pauvres clercs du Séminaire épisco- 
pal étaient, à l'égard de la centaine de jeunes religieux que leurs 
ordres respectifs envoyaient faire leurs études à l’Université, des 
privilégiés. Ceux-ci, logés en ville avec les autres étudiants, parfois 
même dans la même chambre que des séculiers, tels Didier de la 
Cour, bénédictin de Saint-Vanne, et Servais de Layruels, prémontré, 
compagnons du jeune Pierre Fourier encore laïc, cochambristes 
chez un bourgeois nommé Munier, restaient exposés à tous les dan- 
gers du monde, abandonnés à eux-mêmes et n'avaient d'autre sou- 
tien moral que leurs règles et la Congrégation mariale (19). 


AvIGNON (1586) 


En 1586, presque à la même époque que les évêques de Toul, mais 


(19) A. D. Moselle, série G 247 : Inventaire des pièces d'archives (1585- 
1646) dressé par le P. Didier Rémy, procureur; G 255 : Registre des 
séminaristes boursiers depuis 1693 ; G 254, 9, plan du Séminaire (1650). 
— À. D. Meurthe-et-Moselle, série H 2145 : Plan abrégé des biens et des 
revenus du Collège... en 1694, par le P. Joseph Delorey, procureur, 141 ff.; 
pour le Séminaire, passim et p. 139: H 2146. — Euc. MARTIN. op. vit, 
p. 234-239. — ORy, op. cit., p. 151-154. — DEcErT, 0p. cit., p. 61, 
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à l’autre extrémité de la France, en Avignon, Mgr Dominique de Gri- 
maldi, jadis commissaire général des galères de Pie V à la bataille de 
Lépante, vieux capitaine resté homme d'action sous la mitre, déci- 
dait lui aussi, aussitôt tranféré de Cavaillon en Avignon, d'appliquer 
les décrets de réforme du Concile de Trente et, pour ce faire, s’a- 
dressa à la Compagnie de Jésus. La visite du diocèse faite en compa- 
gnie de deux Jésuites, il publia, le 4 décembre 1586, une Ordonnance 
qui créait un Séminaire diocésain. Une maison située tout près du 
Collège en sera le siège ; les Jésuites en auront la direction. On y 
accepta pour débuter, 4 pauvres clercs à rco L. de pension l’année 
chacun. Tout à fait distinct du Collège dont les Séminaristes sui- 
vaient les cours, l'établissement avait à sa tête un Principal ou préfet, 
et un Procureur économe. Deux députés choisis par l’évêque et deux 
élus par le clergé formaient, sous la présidence de l’archevêque ou 
de son vicaire général, une Commission de surveillance. Les res- 
sources étaient assurées par une taxe que percevaitun exacteur laïc: 
un et demi pour cent sur le revenu de tous les biens ecclésiastiques 
du diocèse, qu’ils fussent dans le Comtat, en Languedoc ou en Pro- 
vence. On unit, en outre, au Séminaire, la chapellenie de Saint- 
Blaise, et on sollicita du Consulat, un subside annuel. Le Séminaire 
devait, dans l'avenir, recevoir jusqu’à douze séminaristes. En réalité, 
durant les vingt ans qu’on essaya de prolonger son existence, il ne 
causa que des déboires à l’administration diocésaine. La plupart de 
ces jeunes gens, dont la conduite était d’ailleurs souvent répréhen- 
sible, s’orientaient, leurs études terminées, vers la Médecine ou le 
Droit; l’exacteur laïc se heurtait au refus de payer les taxes impo- 
sées ; cartels, citations, saisies, restaient sans résultat; si bien que 
le Procureur du Collège devait, chaque année, avancer 5 à 600 L. 
indispensables. Le Collège, pour se compenser, finit par recevoir 
des pensionnaires dans la maison même du Séminaire, étudiants 
ecclésiastiques sans doute, maïs vivant à leurs frais et nullement 
soumis aux règlements dressés par l’ archevêque et la commission. 
Æn 1607, la dette de l'Archevêque et des trois Chapitres N.-D. des 
Doms, Saint-Agricol et Saint-Pierre, à l'égard du Collège, s'élevait à 
2.735 L. 2 s. 9 d. et tous quatre se refusaient d'en rien acquitter. Un 
conflit éclata quand le Chapitre N.-D. des Doms eut porté l'affaire à 
Rome. Le Principal, à qui l'archevêque devait 1.037 écus 48 s. 2 d., 
lui renvoya ses quatre séminaristes. Huit ans durant on plaida pour 
aboutir en 1613 à une transaction. Le Collège reçut alors la maison 
jadis du Séminaire avec 500 écus et l’on convint qu'au cas où le 
clergé voudrait à l'avenir reconstituer le Séminaire, le Collège 
accepterait de loger douze séminaristes, avec un maître et deux ser- 
viteurs, dans une maison au choix des Pères. L’essai avait duré un 
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peu plus de vingt ans; il ne devait être repris par la Compagnie de 
Saint-Sulpice que le 10 mars 1705 (20). 


TouLousE (1590) 


En Languedoc également, un grand prélat, le cardinal François 
de Joyeuse, à peine transféré de Narbonne à Toulouse, réunit le 
Concile de sa province ecclésiastique pour aviser aux moyens de 
doter de séminaires tridentins chacun de ses diocèses. Le 6 mai 1590 
diverses ordonnances précisent les ressources pécuniaires destinées 
à l'érection et à l’entretien de celui de Toulouse. Le 19 juillet, celui- 
ci s'ouvre dans une maison voisine du Collège des Jésuites « du côté 
de la rue qui va de Peyrolières à la Capelle-Redonde » (rue Malbec). 
Le Cardinal n'a d’ailleurs pas attendu pour s'adresser aux Jésuites 
de la Province d'Aquitaine. Le P. Aquaviva, Général, désireux de 
«reconnaître les grandes marques de bienveillance que ce prélat 
donne chaque jour à la Compagnie, a autorisé d'accepter ce soin du- 
rant une année, afin de jeter les fondements de l’œuvre, quitte à s’en 
démettre ce laps de temps écoulé ». L'administration financière res- 
tera entièrement entre les mains de prêtres séculiers désignés par 
l'archevêque. La direction et l’organisation du Séminaire sont con- 
fiées au P. Guillaume Dennetières ; les Séminaristes suivront les 
cours du Collège ; un Préfet de la Compagnie, deux ou trois étu- 
diants Jésuites, philosophes ou théologiens, assureront l’ordre et la 
discipline. Au Collège, où, jusqu’alors, deux années de Philosophie 
seulement couronnaient les études de Grammaire et de Lettres, 
apparaît maintenant un enseignement de la Théologie. Les hommes 
auxquels il est confié sont, il faut le souligner, de tout premier 
ordre : en 1591-1592 le P. Jean de Bordes, en même temps directeur 
de la Grande Congrégetion, puis le P. Jacques de Moussy, à la fois 
professeur de Théologie et de Cas de Conscience, Préfet des classes 
supérieures et de l’Académie de Philosophie et de Théologie ; enfin, 
le P. Gabriel de la Porte. Enseignement réservé aux clercs soit du 
Séminaire, soit externes, car il n’y aura pas à Toulouse, jusqu’en 
1602, d'autres audilores Theologiae jésuites que les deux repetitores 
du Séminaire. L'enseignement, dicté, est une explication claire et 


(20) A. S. J. Prov. Lugd. Fundationes, t. 32, n° 66-67 (1586-1604), — 
CuaossaT, Les Jésuites à Avignon, p. 70-73 ; et p. 501-502, d’après le t. 2 : 
f. 38 des Archives des anciens Jésuites que possède le Collège des Jé- 
suites d'Avignon. — Mansi, Conciliorum amplissima collectio, éd. 1902, 
col. 1338-1368 : Concile d'Avignon de 594, cap. XLIX : de Seminario, 
règlement en XI articles assez brefs, modifiés en 1607 : voir la note A. de 
Chossat, p. 501-502. — GirarD, Erablissements des Jésuites, t. 1, col. 478- 
479. 
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solide du Catéchisme du Concile de Trente et de celui de Canisius 
qu'ont popularisés ceux du P. Edmond Auger, alors entre toutes les 
mains ; il tend également à une connaissance raisonnée de la Théo- 
logie morale, qui permettra de résoudre les Cas de conscience. Par 
une heureuse exception, les lettres annuelles de 1590 à 1599 fournis- 
nissent sur le fonctionnement de ce Séminaire des renseignements 
qui, vu les usages de la Compagnie, valent pour tous les autres, 
Tous les élèves se confessaient et communiaient au moins une fois 
chaque quinze jours ; on les habituait à la pratique des vertus qu’exi- 
geait leur vocation, telles que l’obéissance, la mortification, l’humi- 
lité. Un grand esprit de simplicité, l'amour de la pauvreté leur 
étaient inculqués avec zèle; à l’intérieur du Séminaire ils remplis- 
saient eux-mêmes les rôles les plus humbles, ceux qu’accomplissent 
d'ordinaire les personnes de service, Des jeunes gens entrés là sans 
culture y laissaient leur rusticité, mores subrusticos, et assouplis- 
saient leur humeur. « Cette année, écrit l’annaliste de 1594-1595, on 
a commencé à recueillir les fruits du Séminaire. Trois jeunes clercs 
ont été mis au service de l'Eglise et trois autres aussitôt les ont rem- 
placés. Parmi ceux qui sont partis il en est un qui, durant ce ca- 
rême, a prêché dans un bourg à la grande approbation et louange 
des auditeurs ; il a ainsi donné aux autres de vifs stimulants. Selon 
nos usages, les élèves sont exercés ici à prononcerde petits discours, 
à expliquer la doctrine chrétienne dans les églises, à secourir les 
malades dans les hôpitaux... Aussi espère-t-on un progrès de jour 
en jour plus grand ». Sans qu’on en dise la raison, le cardinal de 
Joyeuse avait distingué ses séminaristes en deux catégories : les sou- 
tanes bleues et les soutanes violettes. De 12 en 1590, 16 en 1595, les 
clercs montèrent à 38 et 40, et l’on envisageait d'atteindre les 70. 
Mais ici également il fallut défendre l'institution contre une dévia- 
tion. Si de très jeunes prébendés ou chanoines, encore simples 
clercs, cautionnés par leurs oncles, chanoines de Saint-Etienne ou 
de Saint-Sernin, venaient é’asseoir sur les bancs du Collège, dis- 
pensés par délibération capitulaire de la présence aux offices cano- 
niaux studiorum causa, il en était d’autres qui, à la veille de recevoir 
les Ordres, y renonçaient pour embrasser d’autres carrières. Le 
1°" janvier 1598, le Cardinal publia donc des Slatuts où il rappelait 
le but de l'institution et les conditions à remplir pour y être admis. 
Le Séminaire n’était pas un Collège ordinaire. Il l’avait institué pour 
pourvoir les églises de son diocèse de prêtres, vicaires, curés, et au- 
tres personnes ecclésiastiques qui, dignement, s’acquitteraient des 
charges qui leur seraient commises à l'honneur de Dieu et salut des 
âmes. Ne devaient donc y être admis et gardés, pour s’instruire aux 
frais de la charité publique, que des jeunes gens destinés au sacer- 
doce. Nul ne pourrait désormais être reçu sans l'approbation de 
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l'archevêque, sans titre clérical, et qu’il ne soit âgé de 18 ans. Cha- 
cun devait en outre, dans les huit jours qui suivraient sa réception, 
présenter deux cautions, lesquelles s’engageraient, par devant no- 
taire, à le fournir de lit, habits, livres, et s’obligeraient, en cas de 
non persévérance, à rembourser. au Séminaire le temps du séjour 
écoulé, sur la base de 109 livres par an. Les candidats, scrupuleuse- 
ment examinés, furent désormais triés sur le volet et, en 1598, les 
lettres annuelles les qualifient de optimae spei adolescentes. À partir 
de 1602 pourtant, où les Jésuites achètent «la maison jadis du Sé- 
minaire » pour y installer un Pensionnat, on perd de vue l'institu- 
tion. Le Cardinal de Joyeuse, nommé alors à Rome, protecteur des 
affaires de France, les taxes destinées à entretenir le Séminaire ne 
sont plus que mal perçues et quand, le 29 décembre 1604, transféré 
au siège de Rouen, il invite, de Rome, les Prévôt et Chanoines de 


Saint-Etienne à nommer des Vicaires capitulaires, c’est l'abandon. 


Le Collège de Toulouse conserve pourtant sa classe de Théologie 
morale qui limite son enseignement aux étudiants des Cas de cons- 
cience, et ce ne sera pas avant la création d’une Province de Tou- 
louse, en 1608, que la Compagnie enverra ses propres étudiants au 
Collège, devenu Faculté de Théologie. Le Pensionnat, lui, conserve 
l'importance qu'il a prise, puisqu’en 1608 il réclame huit repeli- 
tores, mais, que son Primarius soit toujours le P. Nicolas de Mau- 
léon, professeur de Philosophie de 1600 à 1603, puis de Théologie, 
dont il continue d'exercer les fonctions, permet de croire à la pré- 
sence de Séminaristes mêlés aux autres pensionnaire (21). 


Douai (22). — Le Séminaire Ecossais (1591-1608-176%) 


En 1590, le P. Jacques Tyrius-convoyait jusqu’à Douai les quel- 
ques séminaristes écossais que la peste n’avait pas fauchés à Pont-à- 
Mousson. Les Jésuites wallons leur procurèrent un abri à proximité 
du Collège, dans le «Refuge » de l’Abbaye de Marchiennes. Ils n’é- 
taient plus que neuf en 1595 quand le P. Creighton leur fut donné 
pour Supérieur et qu’arriva le bref de Clément VIII qui, autorisant 


(21) L. LEsTRADE, Le Séminaire du Cardinal François de Joyeuse à 
Toulouse en 1590, dans la Revue des Pyrénées, 4 trimestre 1906. — 1bid., 
Extraits des Litterae annuae Societatis Jesu 1590-1599 ; Analyses des A. 
D. Haute-Garonne, archives des notaires. — A. S. J, Prov. Tol., t. 21, 
nn. 11 et 12 : De emptione domus pro convictoribus 1599-1600. 

(22) Etablissements. t. 2, col. 262-269, par le P. Hugues Beylard. On 
pourrait ajouter ici le Séminaire tenu à Eu par les Jésuites anglais, dont 
les étudiants séculiers fréquentaient le Collège voisin tenu par les Jésuites 
français (Voir Etablissements des Jésuites, t. 2, col. 429-437, par M. Fré- 
déric Fabre). 
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le transfert du Séminaire de Pont-à-Mousson à Douai, confirmait 
tous ses privilèges et le confiait définitivement à la Compagnie ; 
l’année même, la guerre entre Henri IV et Philippe II les obligeait à 
chercher un asile à Louvain. En 1608 seulement on put rentrer à 
Douai. Entre temps, les Irlandais s'étaient séparés des Ecossais et, en 
attendant de voir les Jésuites d'Aquitaine leur ouvrir un Séminaire 
à Poitiers (1674), ils formèrent, à Douai également, un Séminaire à 
part sous des prêtres séculiers. Sous le vocable de Séminaire Saint= 
André et la direction de Jésuites wallons, les Ecossais restèrent à 
Douai jusqu'en 1765, qualifiés, dans les Lettres annuelles de 1693, de 
« Séminaire plutôt que pensionnat d'élèves, car maison unique en 
son genre, à la fois Séminaire pour la Compagnie et pour la jeunesse 
séculière ». Ici encore le personnel est réduit : un Supérieur, un 
Ministre, un Procureur, un ou deux Préfets, jeunes jésuites écossais 
étudiants en Philosophie ou en Théologie, car on suit les cours du 
Collège d’Anchin tenu par les Jésuites wallons. A la vingtaine de ses 
jeunes hôtes, la maison assure la subsistance, l'éducation, des répé- 
titions, tous les exercices scolaires qui se donnent alors dans les Col- 
lèges, et, par dessus tout, une solide formation religieuse. Un de ses 
pensionnaires est aujourd’hui sur les autels : le Bx Jean Ogilvie, 
s. j., mort sur le gibet de Glasgow, le 10 mars 1615. 

Le Séminaire écossais, au Catalogue de la Province Gallo-belge 
jusqu’en 1765, continua d'exister à Douai sous des prêtres séculiers 
après la dispersion des Jésuites wallons. Il n’est pas indifférent de 
noter qu’en 1791 son Supérieur était encore un ancien jésuite, le 
 P. Farquharson. 


Rouen (23). — Le Séminaire de Joyeuse (1615-1762) 


Le Cardinal François de Joyeuse, transféfé de Toulouse à Rouen 
en 1605, y chercha aussitôt, comme à Toulouse, les moyens de doter 
d’un Séminaire son nouveau diocèse. Les clercs normands allant 
nombreux suivre les cours de l’Université de Paris, c’est dans la 
capitale qu’en 1612 il ouvre d’abord un Séminaire pour 22 à 24 jeu- 
nes ecclésiastiques du diocèse de Rouen; en 1614, il décide de le 
transférer à Pontoise qui appartient à son très vaste diocèse, et d'en 


(23) D’après une étude très fouillée dont M. Maurice, curé de Fres- 
quennes (Seine-Inférieure) a bien voulu extraire une notice pour les. 
Etablissements des Jésuites en France... Voir aussi A. S. J. GaLria, t. 56, 
nn. 55-56 : De Seminario quod Cardinalis de Joyeuse p. m. fundavit 
Rothomagi. — lbid., Prov. Franciae, Fundationes, t. 42, n. 16 : Clause 
du testament du cardinal de Joyeuse concernant la direction par les Jé- 
suites du Seminarium clericorum (22 août 1615); n. 17 : de eodem ‘semi- 


nario (27 déc. 1621). 
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confier la direction aux Jésuites, mais en 1615, saisi par la mort en 
Avignon, il l’établit par son testament, à Rouen même, où les Pères 
ont un Collège que fréquentent alors près de 2.000 élèves. Le Sémi- 


naite, auquel il lègue 96.000 L, recevra gratuitement 30 jeunes éco-, 


liers depuis les humanités jusqu’au sacerdoce ; le droit de nomina- 
tion aux bourses ou brevets appartiendra à son héritière Henriette de 
Joyeuse, duchesse de Guise, et à ses propres héritiers ; les bénéfi- 
ciaires s’engageront par serment à entrer dans les Ordres ; ils four- 
niront des cautions ou répondants qu’en cas de non persévérance ils 
rembourseront les bourses dont ils ont bénéficié. Mais le Cardi- 
nal n’a pas spécifié que les « brevetaires » devront être tous issus du 
diocèse. Le 22 janvier 1617, le P. Vitelleschi acceptait la charge du 
Séminaire « en considération des obligations contractiées par la Com- 
pagnie à l’égard de feu Mgr le Cardinal et de la famille de Guise, 
grands bienfaiteurs de l'Ordre ». Au mois de mai 1617, le jour de la 
Pentecôte, le Séminaire, placé par le Cardinal sous le vocable du 
Saint-Esprit, s'ouvrait dans des immeubles attenant au Collège des 
des Jésuites et aménagés à la hâte. Au mois d'août, le P. Charlet, 
Provincial de Paris, passait avec la duchesse de Guise le contrat de 
fondation ; on reviendra cependant, le 20 décembre 1621, sur cer- 
tains articles, Le Séminaire, placé d’abord sous l’entière autorité de 
l'archevêque de Rouen est alors mis sous la dépendance exclusive 
du Provincial de France. Les achats et les constructions ayant vite 
épuisé les premiers fonds, il faut réduire le nombre des « breve- 
taires » ; de 21 d’abord on descend à 14 pour ne jamais dépasser en- 
suite 24. Mais les héritiers des fondateurs ayant fini par réserver ces 
bourses à de jeunes gentilshommes, les Pères acceptèrent de leur 
côté, au Séminaire, contre une pension de 330 L. par an, ceux de 
leurs élèves qui aspiraient au sacerdoce. Les familles soucieuses de 
la persévérance et de la piété des enfants qu’elles destinaient à la 
prêtrise, et voyant dans le patronage de l’illustre Maison d'Orléans 
un gage de bonnes nominations ecclésiastiques, se hâtèrent d'y re- 
chercher pour eux une place. Très vite, le Séminaire de Joyeuse 
compta donc une soixantaine d'élèves à la soutane violette, breve- 
taires ou non. Ce recrutement lui vaudra le surnom de Séminaire 
des riches quand, vers 1670, Mgr Colbert créera, pour les élèves des 
campagnee destinés à y retourner, son Séminaire des pauvres clercs. 
On entrait assez jeune à Joyeuse, dont les élèves, petits et grands, 
mêlés aux externes, suivaient les classes du Collège des Jésuites de- 
puis la Sixième jusqu'à la quatrième année de Théologie. Aussi 
l'établissement comprenait-il deux divisions: les petits et les grands, 
surveillés et aidés dans leurs études par des repetitores, étudiants 
jésuites en Philosophie ou Théologie. Il y avait de même deux Con- 
-&régations mariales, celle des Humanistes et Grammairiens, et celle 


sonne 
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des Théologiens et Philosophes. Des débuts aux jours de la Suppres- 
sion des Jésuites, la discipline y fut familiale mais austère, et la vie 
frugale, bien que chacun püt meubler sa chambre à son goût etavoir 
son serviteur. Le travail était en honneur et il était reconnu que, là 
comme dans la plupart des pensionnats de la Compagnie, les Sémi- 
naristes, Grammairiens, Humanistes ou Rhétoriciens, enlevaient la 
majorité des prix. Les Jésuites soucieux de préparer à l'Eglise des 
prêtres, soumettaient cette jeunesse à des exercices qui tendaient 
aussi bien à l’éclairer sur sa vocation qu’à l’y confirmer. I1 y avait 
pour tous, chaque matin, une demi-heure d’oraison commune à la 
chapelle ; la confession était obligatoire tous les quinze jours; on 
encourageait la communion fréquente et l’examen particulier; les 
offices des dimanches et des fêtes se célébraient dans l’église du 
Collège où les Séminaristes remplissaient les fonctions de leur 
ordre; outre les Exercices spirituels annuels, chaque ordination 
était précédée de quelques jours de retraite à laquelle tous prenaient 
par!. « Feu le Cardinal de Joyeuse, a écrit saint Vincent de Paul, a 
fondé un Séminaire à Rouen pour y élever de jeunes clercs afin d’en 
faire de bons ecclésiastiques pour le diocèse, mais à peine en voit-on 
un seul qui réussisse car, quand ils ont bien étudié, les uns embras- 
sent des professions séculières, les antres qui se font prêtres, ne 
voulant pas s’assujettir à servir le diocèse, prennent parti ailleurs ». 
Cela a pu être vrai au début, écrit M. l’abbé Maurice, quand il n’y 
avait que des brevetaires qui, venus le plus souvent d’autres dio- 
cèses, y retournaient. Mais beaucoup de brevetaires vinrent ensuite 
du diocèse et y restèrent, et la plupart des pensionnaires payants en 
étaient originaires. De 1618 à 1673, par exemple, années pour les- 
quelles on possède les listes des brevetaires, on compte 53 prêtres 
originaires du diocèse, dont 28 y restèrent. De 1617 à 1734, sur 387 
brevetaires, 252 persévérèrent jusqu’au sacerdoce, et dans ce nom- 
bre on trouve 2 évêques, 57 curés, 17 chanoines, 90 prêtres, 50 reli- 
gieux et 2 aumôniers. Si le Séminaire n'avait compté que des breve- 
taires, poursuit l’abbé Maurice, il n'aurait certes pas rendu de 
grands services au diocèse de Rouen, mais, avec le très grand nombre 
de ses pensionnaires payants, il a été vraiment utile. Sans cette mai- 
son, l’aristocratie eut probablement procuré moins d'ordinands. Du 
fait même de son recrutement parmi les familles nobles ou aisées, 
ce Séminaire a procuré à l'Eglise une élite de prêtres : très souvent, 
des recherches occasionnelles font découvrir parmi ses élèves des 
noms de saints et d’illustres ecclésiastiques » (24). 


(24) Ils peuplent les Congrégations mariales et y exercent le plus 
souvent une influence apostolique très profcnde,. 
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II. — Les SÉMINAIRES ACADÉMIQUES 


Plus anciens, plus nombreux, et bien autrement peuplés que ces 
premiers Séminaires, sont les foyers d'éducation ecclésiastique ou- 
verts par les Jésuites, dès le XVI: siècle, dans ce qu'ils appelaient 
leurs « Grands Collèges », c’est-à-dire ceux où se donnait l’ensei- 
gnement de la Philosophie et de la Théologie. Est-il déplacé de les 
qualifier « Séminaires académiques » ? nous ne le croyons pas, car, 
au XVIIIe siècle comme au XVIIe, ces Ecoles de Théologie, dont quel- 
ques-unes jouissent du titre de Facultés, constituent les foyers où 
l'élite du futur clergé va demander sa préparation intellectuelle. 
On voit même, au XVIIIe siècle, des évêques : Mgr Paul de Ribeyre à 
Saint-Flour par exemple, fonder en 1748 deux chaires de Théologie 
au Collège des Jésuites pour des clercs de son Séminaire que les La- 
zaristes tiennent à Saint-Flour depuis près d’un siècle. Les premiers 
de ces Séminaires remontent au lendemain du Colloque de Poissy, 
quand, les Jésuites enfin admis en France sous le vocable Clercs du 
Collège de Clermont, le P. Maldonat ouvre, dans un Collège, un de 
ces cours de Théologie qu’on ne trouve alors que dans les Univer- 
sités. Avec quel succès ? On peut le voir dans les récits qu’en ont 
donnés le P. Prat dans Maldonat et l'Université de Paris, etleP. Fou- 
queray dans son Histoire de la Compagnie de Jésus (t. 1°, p. 713- 
434 et 572-594). De ce succès, l'explication se trouve en partie dans 
la méthode et la communication personnelle du professeur avec son 
auditoire ; elles contribuèrent singulièrement à aiguiller vers le Col- 
lège de Clermont une foule de jeunes clercs en quête d’un enseigne- 
ment clair, pratique et sûr, mais aussi de directeurs d’études. Cette 
méthode, Maldonat l’expose lui-même dans quatre leçons d’ouver- 
ture (1565-1574) dont ses éditeurs nous ont conservé le texte inté- 
gral (25). Nous en empruntons le schéma à l’étude si suggestive que 
Mgr Saltet leur a consacrée (26). « La première (1565) est divisée en 
quatre points : raison d’être de cet enseignement; utilité et dignité 
de la théologie ; difficulté de la théologie et ses causes ; la manière 
d'enseigner adaptée au temps présent. — La seconde (1570) contient 
d’abord l'indication du plan de la seconde série de cours, puis un 
long exposé en deux points : les deux buts de la Théologie qui sont 
la défense de la vérité et la direction des mœurs. — La troisième 
(1571) sur la manière d'étudier la Théologie. Deux points : d’abord 
le prix et l'emploi du temps, puis la division du temps : la prière, 
la lecture de la Bible, et les six exercices dont les trois premiers 


(25) PRAT, op. cit., p. 555 et suiv. — MaLponarT, Opera varia théolo- 
gica, t. III, p. 20 et suiv. 
(26) Buli. Litt. eccl. Toulouse, 1923, p. 327-347. 
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sont l’audition, la révision et la répétition des cours. Enfin, la qua- 
trième, porte sur le quatrième exercice qui est l’argumentation, 
d’où trois points : utilité, sujets, et mode de l’argumentation. L’in- 
terruption de son cours par Maldonat en janvier 1575 ne lui a pas 
permis de parler des deux derniers exercices théologiques, la lecture 
et la composition, mais on trouve des indications sur ces deux sujets 
dans diverses lettres, et surtout de très beaux exemples dans les 
œuvres théologiques de Maldonat ». 

Maldonat sans doute était un « maître », mais il avait dans la 
Compagnie des émules, qui surent, comme lui, « renouveler » l’en- 
seignement de la Thélogie (27). De 1565 à 1595, à mesure que les 
Collèges se multiplient, la tendance est d'y introduire, sous forme 
d’un cours public de Cas de conscience, un véritable enseignement de 
la Théologie morale. On doit le souligner : c’est par là surtout que, 
jusqu'aux arrêts du Parlement de Paris qui, en 1595, bouleversent 
la Compagnie sur la moitié du territoire français, les Jésuites attirè- 
rent à eux, là où ils ont des Collèges, les étudiants ecclésiastiques 
de tous âges et souvent de toutes conditions, Pour ne citer qu’un 
Maître entre cent autres, lorsqu’en 1634 le P. Jacques Gordon (Les- 
moreus) publiera chez Cramoisy à Paris sa Théologie morale en 2 
vol. qui lui vaut de devenir, l’année suivante, le confesseur de 
Louis XIIT, il y a plus de 30 ans qu’il enseigne «les Cas de cons- 
cience » à Bordeaux ou à Poitiers. Réorganisés au lendemain de 
Rouen (1603) sur la base du J?atio studiorum, fruit d'enquêtes éten- 
dues et prolongées, enfin publié en 1598, les Collèges sé multiplient 
et, de toutes parts, Fondateurs, Evêques, Conseils de Villes, les veu- 
lent dotés de Cours de Philosophie et de Théologie. Absolument au 
hasard, citons quelques cas : en acceptant de s’établir à Limoges en 
1597, les Jésuites s'étaient engagés à donner 2 régents de Philoso- 
phie, mais en 1604, faute de local et de pension pour l'entretien des 
Professeurs, les Pères se refusaient encore à donner ce cours. Mon- 
seigneur Henry de la Marthonie, évêque de Limoges, et le Chapitre 
de la cathédrale voulaient cependant trouver dans le Collège Sainte- 
Marie la pépinière où se prépareraient de bons candidats aux fonc- 
tions ecclésiastiques; les familles également voyaient avec peine 


(27) En 1607 déjà le P. Possevin publie dans sa Bibliotheca selecta de 
Ratione studiorum (Cologne, 1607, in-folio, p. 196-223) une sorte de 
Traité pédagogique sur les Seminaria Clericorum. Sur l’organisation des 
cours, les méthodes, les doctrines, on peut, semble-t-il, renvoyer à Eug. 
Marin, L'Université de Pont-à-Mousson, Paris-Nancy, 1891, p. 314-339 
pour la Philosophie ; p. 340-369 pour la Théologie ; DE ROCHEMONTEIX, Le 
Collège de la Flèche, Le Mans, 1889, t. IV : L’Enseignement philosophi- 
que, p. 41-109; Cnossar, Les Jésuites et leurs œuvres à Avignon, 1896, 
p. 388-440 : les classes supérieures aux XVIIe et XVIII siècles. 
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leurs enfants qui aspiraient au sacerdoce contraints d'aller au loin 
s’y préparer. Le 2 juillet 1604, le Chapitre prit l'affaire en mains et 
en 1607, toutes les difficultés étaient surmontées. Depuis trois ans 
déjà les Pères avaient commencé un Cours où, deux fois par semaine, 
les Cas de conscience étaient expliqués aux ecclésiastiques. En 1648, 
le professeur de morale reçut le titre d’Instructor ordinandorum; de 
1651 à 1661 un adjoint lui fut donné avec le même titre. En 1658, 
les Annuae disent que cette classe compte 200 auditeurs séculiers et 
religieux de différents Ordres; en 1659, tout près de 4oo. Comme 
ceux de Philosophie, ses étudiants affrontaient les soutenances pu- 
bliques. Jusqu’en 1762, elle restera une des plus fréquentées de ce 
Collège. En 1653, Mr de Kerlivio, vicaire général de Charles II de 
Rosmadec, évêque de Vannes, fait construire, près du Collège des 
Jésuites où, dès 1637, l’évêque Sébastien de Rosmadec, avait fondé 
une chaire de Théologie morale, un vaste corps de logis composé de 
60 chambres pour y établir un Séminaire de pauvres clercs. Les 
Lettres patentes obtenues, le refus du Synode diocésain et du Cha- 
pitre de contribuer à l’entretien des Séminaristes fit échouer la fon- 
dation. Sans se décourager, Mr de Kerlivio poursuivit sa tentative. 
En 1680, il eut enfin la satisfaction d'introduire, la veille de la Pente- 
côte, ses jeunes clercs dans le Séminaire établi sur un autre point de 
la ville et d’y célébrer la Messe. Dans la maison, la direction est 
confiée à trois directeurs choisis par lui, mais les jeunes Sémina- 
ristes iront suivre au Collège les cours de Théologie morale et, dès 
1685, ceux de Théologie dogmatique, quand la ville de Vannes les 
y aura fondés (DéGerr, t. I, p. 320-322). Au Puy-en-Velay, où, en 


novembre 1652, Mgr de Maupasa confié son Séminaire aux Sulpi- 


ciens, leur action a été aussi rapide que féconde, si bien qu’en 1657, 
l'évêque peut dire « depuis l’établissement du Séminaire mon 
clergé n’est plus reconnaissable ». Mais les Etats du Languedoc, 
réunis en décembre 1698 à Pézenas (novembre 1698-janvier 1699) 
déclarent ne pas s'opposer à ce que le diocèse et la ville du Puy, qui 
veulent procurer aux ecclésiastiques du pays le moyen d'étudier en 
théologie et d'apprendre les cas de conscience sans être obligés d'aller 
ailleurs, s'imposent annuellement 300 L. pour l’entretien de deux 
Professeurs de Théologie dogmatique et d’un Professeur de Théo- 
logie morale et de Cas de conscience au Collège des Jésuites. Et, en 
1705, c'est Mgr de la Roche-Aymond, en personne, qui, devant l’As- 
semblée des habitants, plaide la même cause : « Le public a ressenti 
un grand avantage pour le grand nombre de bons sujets qui se for- 
ment pour l'Eglise depuis l’élablissement de la Théologie au Collège 
des Pères Jésuites, mais cet ouvrage reste imparfait si, aux 3 pro- 
fesseurs qui enseignent actuellement avec tant de succès, on n'ajoute 


GATE 
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un quatrième qui enseigne la positive, explique l’Ecriture Sainte, ou 
enseigne le Droit canon ». 

Il en va de même ailleurs. On a déjà cité plus haut Saint-Flour : 
après Arles en 1714, il serait facile de multiplier les exemples, car 
dans toutes les Provinces il existe aux XVII<-XVIIIe siècles, des 
écoles de Théologie dont les origines sont analogues. Ce sont, pour 
la Province de France, avec le Collège de Clermont à Paris — Louis 
le Grand à partir de 1682 — les Collèges de La Flèche, Rennes, 
Bourges, Rouen et Amiens; trois Collèges en outre, Moulins, Caen 
et Vannes entretiennent un professeur de Théologie scolastique et 
un de Théologie morale. Pour la Province d'Aquitaine, Limoges, 
Poitiers, Bordeaux et Pau. Pour la Province de Toulouse, Toulouse, 
Auch, Rodez, Albi, Carcassonne, Clermont-Ferrand, Le Puy et 
Tournon. Pour la Province de Lyon, Lyon, Aix-en-Provence, Arles, 
Avignon, Grenoble, Marseille, Besançon et Dole, Pour la Champa- 
gne, Pont-à-Mousson, Dijon et Reims. Enfin, dans le nord, pour 
tout le territoire français de la Province Gallo-Belge, Douai; soit au 
minimum 35 écoles de Théologie auxquelles il convient d’ajouter 
les Universités où les Jésuites constituent la Faculté de Théologie : 
Cahors, Montpellier, Perpignan, par exemple. Ce n’est pas évidem- 
ment pour son usage que l'Ordre les a constituées ou qu'il les main- 
tient. Deux au plus lui suffiraient dans chaque Province : Pau et 
Poitiers ; Paris et La Flèche ; Toulouse et Tournon, etc... Assimilés 
en tout, pour les études, aux scolastiques de la Compagnie, les Sé- 
minaristes n’y sont ni moins suivis, ni moins stimulés que ceux des 
autres Ordres religieux, parfois nombreux, qui fréquentent ces Col- 
lèges. Comme eux, ils font deux, parfois trois ans de Philosophie, 
trois, parfois quatre de Théologie, et, si le Collège est agrégé à une 
Université, ils y prennent leurs grades. Il n’est, pour s'en convain- 
cre, qu’à parcourir les histoires particulières de ces Collèges ou la 
Bibliothéque de la Compagnie du P. Sommervogel. Combien sont-ils ? 
Il est difficile de le dire car les Lettres annuelles, avares de rensei- 
gnements sur les Collèges, ne distinguent pas les Séminarisies des 
scolastiques des autres Ordres quand elles donnent un chiffre. Le 
souci de répondre à la confiance des évêques, des jeunes clercs, des 
corps ou des particuliers qui les patronnent ; le sens des responsa- 
bilités à l'égard des âmes, la recherche de la gloire de Dieu, pour- 
voient ces hautes classes de maîtres dont la doctrine est sûre et les 
facultés d'enseignement éprouvées. Partout le corps professoral est 
de même composition : un Préfet des études supérieures qui a lui- 
même longtemps enseigné ; un professeur. d’Ecriture Sainte et de 
langue hébraïque ; deux professeurs de Théologie scolastique dont 
l’un enseigne le matin, l’autre l’après-midi ; un professeur de Théo- 
logie morale ; deux de Philosophie, parfois trois : logique, physi- 
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que, métaphysique, le plus souvent même un de mathématiques. 
Programme et méthodes d'enseignement sont partout les mêmes, 
celles du Ratio studiorum. Mais à côté du développement intellectuel 
de leurs éléves, de l’étendue et de la rectitude des connaissances 
qu’ils emporteront, la formation de la conscience sacerdotale pré- 
occupe au moins autant les maîtres. À cette jeunesse cléricale, dont 
la minorité habite leurs rares pensionnats, ils offrent deux moyens 
efficaces de culture spirituelle : la Congrégation mariale, et les 
Exercices spirituels. On ne dira jamais assez l'influence exercée aux 
XVIIe-X VIII“ siècles par les Congrégations. Qu'’elles aient été partout 
des pépinières du Clergé, on pourrait en multiplier les preuves. 
Nous nous bornerons à citer le cas d’un diocèse (28) : celui de Li- 
moges. Sans doute l’Annaliste est-il muet sur le chiffre des vocations 
séculières, mais il n’est pas vraisemblable, on en conviendra, que, si 
prodigue à l'égard des Ordres religieux, la Congrégation à Limoges 
l’ait été moins envers le clergé séculier. « Deux ans après l’ouver- 
ture du Collège en 1599, quatre élèves entrent dans divers Ordres 
religieux et autant dans la Compagnie; en 1600, deux aux Char- 
treux, six chez les Récollets, deux dans la Compagnie; en 1602, 
quatre dans la Compagnie, dix dans divers ordres; en 1603, trois 
dans la Compagnie, douze dans divers Ordres; en 1604, « même 
nombre » ; en 1605, deux dans la Compagnie, quatre chez les Ré- 
collets... en 1611, treize entrées chez les Récollets, onze dans divers 
Ordres ; en 1614, l’annaliste note qu’ «en moins de deux ans, 48 
élèves des deux classes (Philosophie et Rhétorique), adolescentes 
eximiae notae, sont entrés chez les Récollets ; en 1615, il enregistre 
encore 7 entrées chez les Récollets, un dans la Compagnie, ur chez 
les Bénédictins ; en 1616 « beaucoup sont entrés en religion »; en 
1617, « trois jeunes gens de Limoges entrent dans notre noviciat de 
Bordeaux »... Cefte tradition se maintiendra : en 1635, cinq entrées 
dans la Compagnie ; en 1741, « vingt de la seule classe de Rhétori- 
que entrent en religion dont deux dans la Compagnie », ce qui per- 
met de conclure qu’en un siècle et demi 1597-1762, l'Eglise a fait 
dans ce Collège une magnifique moisson de vocations religieuses et 
ecclésiastiques. 

Entrés en Philosophie, les futurs clercs trouvaient dans la Con- 


(28) Decerr, Wistoire des Séminaires, t. I, cite d’autres cas : Rouen 
et Rodez (p. 76), La Flèche (p. 406), qu’on pourrait multiplier ; le 20 mai 
1598, Jean du Chemin, évêque de Condom, atteste dans une lettre au 
Pape Clément VIII qu’il sort des Collèges des Jésuites quantité d’élèves 
propres à remplir dignement les charges ecclésiastiques. Reproduit dans 
Prar, Recherches historiques, t. 5, p. 143. Pour La Flèche, voir DE ROCHE- 
MONTEIX, Op, cit., t. 2, p. 158 à 178. 
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grégation des classes supérieures, le foyer nécessaire à la culture de 
leur vocation. Formée en majorité d'étudiants ecclésiastiques, Phi. 
losophes et Théologiens — l’usage n’étant guère alors que d’autres se 
livrassent à ces études, — il était possible d'y donner une éducation 
morale appropriée et, si l’on veut bien y prêter attention, on remar- 
 quera que, sous quelque titre ou forme qu'ils se présentent, beau- 
coup des manuels de piété, édités pour les Congrégations, leur sont 
en réalité destinés. Le Directeur de cette Congrégation est le plus 
souvent un professeur de Philosophie ou de Théologie ou bien n’a 
pas d'autre occupation que cette direction, ce qui porte à croire 
qu'il lui donne tout son temps. Or, à partir de 1635-1640, il existe 
‘ dans la plupart de ces Congrégations, un noyau de ferveur et de 
zèle, formé d’abord à La Flèche, sous la direction du Père Bagot (29) 
et qui peu à peu, de Paris, gagne les Congrégations de Toulouse, 
Bordeaux, Marseille, Caen, une vingtaine au moins. Connu sous le 
nom de l’Aa, il fait a l’objet de plusieurs publications (30). Un mé- 
moire du P. Cavallera publié dans le Bulletin de Littérature Ecclé- 
siastique de l'Institut Catholique de Toulouse (31), d’après le Recueil 
des Lettres de l'Aa de Toulouse, mère de celles de Bordeaux et de 
Poitiers, le montre en activité dans une de ses plus importantes 
créations : la Sociélé des Missions étrangères. On voudrait pouvoir 
citer ici en entier une des lettres de Mgr Pallu (Alep, le 16 mars 
1662) sur le rôle que jouait ce noyau dans les Congrégations, « sur- 
tout dans celles qui se font dans les Collèges, non seulement à 


(29) Dict. de Biographie française (Paris, Letouzey, t. IV, col. 1203- 
1205 ; Dict. d’'Hist. et de Géoa. écclés. Ibid., t. VI, col. 223-224). 

(30) Abréviation du mot Assemblées. Congrégation secrète qu’il ne 
faut pas confondre avec la Compagnie du Saint-Sacrement. Ses origines, 
ses constitutions, son but, sont aujourd’hui parfaitement connus. En 1893, 
Mr Bertrand a répandu sur l’Aa cléricale, son histoire, ses statuts, ses 
mystères, un mémoire, resté, croyons-nous, pour le moins aussi secret 
que cette institution elle-même ; vingt ans plus tard, en 1913, simultané- 
ment l’abbé Alphonse Auguste, dans les Sociétés secrètes catholiques au 
XVIIIe siècle et M. H. Boudon (Paris, Picard, 1918, in-4, 65 p.), et le 
comte Begouen, Une Société secrète émule de la Compagnie du Saint- 
Sacrement, l'Au de Toulouse aux dix-seplième et .dix-huitième siècles, 
d’après des documents inédits (Paris, Picard, 1913, in-8, 131 pp.), dont le 
P. Brucker présentait l’essentiel dans les Etudes du 20 mai 1914 (t. 139, 
p. 528-533) ont donné aux Aa autant de notoriété que d’autres ont fait 
depuis sur la Compagnie du Saint-Sacrement, sa filiale, au moins par 
son recrutement. Un article Congrégations secrètes du P. Robert Rou- 
QUETTE dans le Dictionnaire de Spiritualité (Paris, Beauchesne, t. 2, 
col. 1491-1504), a réuni depuis tout ce qu’on peut désirer savoir sur les 
Aa et la bibliographie du sujet. 

(31) T. 34 (1933), p. 176-186 ; 206-226 ; t. 35 (1934), p. 17-31 ; 76-91, 
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Paris, maie dans les principales villes où les exercices de Philoso- 
phie et de Théologie sont plus florissants... au point de vue recrute- 
ment de nos prêtres. Je ne doute pas, poursuit-il, qu’elle (la Sainte 
Vierge) n'ait formé nos assemblées et réuni dans nos Congrégations 
ses plus fidèles serviteurs pour les enrôler ensuite dans sa milice et 
en faire de bons soldats. C’est une sainte académie dans laquelle on 
passe dans tous les exercices nécessaires pour bien faire la guerre, 
mais il faut qu’il y ait toujours de bons maîtres... qui s’appliquent 
avec beaucoup de soin à donner des leçons de l’oraison, de la pré- 
sence de Dieu... Il faut faire une très grande différence entre les 
sujets qui ont été nourris et élevés dès leur jeunesse dans ces saints 
exercices et ceux qui y sont entrés dans un âge plus avancé », 

Préoccupé de préparer à sa Société, des recrues de valeur, Mgr 
Pallu écrit encore un peu plus loin : « .. Parmi tous nos exercices 
par lesquels nous tâcherons de nous rendre toujours plus dignes et 
capables des choses où nous serons employés, je vous conjure de 
donner toujours la préférence aux exercices réglés dans la Congré- 
gation et de ne l’abandonner jamais. Faisons paraître au moins une 
fois tous les mois le désir de nous y rendre plus assidus en y allant 
dire la messe, ou au moins en y assistant. Quand ce ne serait que 
pour l'exemple, que pour animer toute cette jeunesse. » Il est diffi- 
cile de souligner davantage l'efficacité de la Congrégation pour la 
formation de l'esprit sacerdotal parmi les jeunes philosophes ou 
théologiens. Des apôtres qu’elle a donnés à la Compagnie du Saint- 
Sacrement, on peut conclure qu'elle n’était pas inférieure en effica- 
cité dans la préparation au sacerdoce. On pourrait sans doute 
étudier ce rôle également dans les grandes Missions qui remuèrent 
si profondément aux XVII°-X VIII ss. toute la Bretagne. Très nom- 
breuses étaient d’ailleurs les Congrégations mariales de prêtres, 
généralement sous le vocable de l’'Assomption de la Sainte Vierge, 
où l’action du Directeur gagnait en étendue et en profondeur, 
appuyée qu'elle était par de petits groupes entraînants dont il con- 
naissait l'existence et qu’il animait. Ainsi s'explique le rayonnement, 
au XVIIe siècle, bien avant l’organisation des Grands Séminaires, 
de tant de prêtres zélés et d'hommes d'œuvres de toutes les condi- 
. tions sociales, ? 

À côté de la Congrégation, dont l’un des avantages les plus sen- 
sibles était d'entretenir et de cultiver les dispositions déjà éveillées 
dans l’âme, les Exercices spirituels de saint Ignace jouaient un rôle 
capital dans la vie religieuse de ces Séminaires académiques. Le 
P. Henri Watrigant a pu écrire une forte brochure sur les Exercices 


(32) Collection de la Bibliothèque des Exercices, Etudes et Docum., 
n° 99-40-41, 130 p., Enghien, 1912, 
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spirituels à la naissance des Séminaires (32) et leur part d'influence 
principalement en France ; une autre, sur Saint Vincent de Paul et 
les Retrailes fermées (33) témoigne de l'importance que ce prêtre, si 
désireux de réaliser vraiment en France « les Séminaires », selon le 
Concile de Trente, y attachait pour la culture sacerdotale (loc. cit., 
P: 14-17). 

Quoiqu'il en fût pourtant, l’heure venue d'accepter ailleurs ce 
qu’ils pratiquaient depuis longtemps à Rouen, au Séminaire de 
Joyeuse, et à Pont à-Mousson, au Séminaire épiscopal de Metz, les 
Jésuites se plièrent aux désirs, voire aux exigences d’un nombre 
toujours croissant d'Evêques, de créer, là où ils n’avaient pas de ces 
Collèges que le Gouvernement royal refusait désormais d'autoriser 
parce que déjà trop nombreux, de véritables Séminaires comme en 
avaient les Sulpiciens, les Oratoriens, les Eudistes, les Lazaristes. 


(à suivre) Pierre DELATTRE, $. J. 


(33) Ibid., no 50, 1914, 100 p. 


BÉRULLE ET MALEBRANCHE 
L'ATTENTION A JÉSUS-CHRIST (!) 


Malebranche n’est peut-être pas, dans toute la rigueur théologi- 
que du terme, un mystique. Il est du moins, et, dans la plus forte 
acception, un contemplatif de grande race. On continuera indéfini- 
ment, dans trop de manuels et dans des exposés sans nuances, sans 
profondeur ou sans loyauté, à le ranger, à côté de Leibniz et de Spi- 
noza, parmi les disciples de Descartes. M. Blondel, dans l’un des 
plus vigoureux articles qui aient été consacrés à notre philoso- 
phe (2), a entrepris, dans une étude comparative magistrale, d’exa- 
miner les deux systèmes. Il nous a laissé le résultat de son investi- 
gation patiente et pénétrante : sous des coïncidences littérales, des 
antagonismes fonciers ; un cartésianisme apparent, un anticartésia- 
nisme latent et résolu. 

Malebranche fut et reste le fils prestigieux de Bérulle et de l’Ora- 
toire, l’un des représentants les plus authentiques et les plus bril- 
lants, de l'Ecole Française de spiritualité. Par la structure de son 
esprit, par l’univers intérieur qu'il habite, Malebranche est un bé- 
rullien. Si l’on a entrevu l'existence de cette filiation (3), on n’a pas 


(1) Abréviations : C. C. — Conversations chréliennes, édition critique 
de L. BRiDET, Paris, Garnier, 1929. : 

E. M. — Entretiens sur la métaphysique et sur la religion, édition cri- 
tique de A. Cuvizzter, Vrin, 1948. ë 

M. H. — Méditations pour se disposer à l’humilité et à la pénitence, 
édition de À. Cuvizuier, Vrin, 1944. 

R. P. P. = Réflexions sur la prémotion physique, édition de GENOUDE, 
tome Il, pp. 377-438. 


R. V. — De la Recherche de la Vérité, édition. de Geneviève Lewis, 


Paris, Vrin, 

T..M. — Traité de Morale, édition de Henri Jouy, Vrin, 1939. 

T.N. g. — Traité de la nature et de la grâce, édition de GENOUDE, 
tome II, pp. 295-363. 

Op. — Opuscules de piété, de BÉRULLE, Aubier, 1943: 

(2) M. Bronner, L’Anticartésianisme de Malebranche, Revue de Méla- 
physique et de Morale, 1916, pp. 1-96. ; 

(3) L. Brunscavice, dans Le Progrès de la Conscience. .., après avoir 
intitulé le chapitre consacré à M. « le rationalisme catholique », écrit : 


| 
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déterminé sa nature ni sa qualité. Et c’est ce qui importe. Les pro- 
blèmes de filiation doctrinale sont difficiles. Un philosophe, un 
penseur dépendent d’un maître si leur réflexion personnelle s’ori- 
gine à la même intuition et s’ils pensent et exposent leur doctrine 
en utilisant les mêmes catégories. Nous pouvons affirmer que Male- 
branche est bérullien s’il vit dans l’univers bérullien et s’il se sert, 
dans sa systématique, des catégories bérulliennes. Suivre un maî- 
tre, s’en inspirer, n'est pas le copier. L'originalité peut subsister 
dans la fidélité à une tradition. 


I 


LE MONDE BÉRULLIEN 


Tout est plein de Jésus-Christ. . 
MALEBRANCHE. 


Le monde bérullien est le monde de l’Incarnation. Le Verbe In- 
carné est au centre de la pensée divine, donc de la création, au cen- 
tre de l’histoire, au centre de la spiritualité. En ce monde, il faut 
trouver un autre monde (Op. 7, p. 86); notre univers, notre monde 
(Op. 125, p. 377), le nouveau monde (Op. 128, p. 381 ; 138, p. 416), 
monde nouveau, nouveau monde (Op. 138, p. 416) est Jésus-Christ. 
Toute notre vie doit être employée à le chercher (Op. 74, p. 267). 
Ses états et ses actions sont dignes de toute l'attention et de l’affec- 
tion de nos cœurs (Op. 111, p. 350). Nous avons à vivre dans un 
ordre nouveau, ordre du mystère de l'Incarnation (Op. 57, p. 217), 
ordre supérieur à celui de la nature, à celui de la grâce. Ce mystère 
est « le principe de notre naissance, et comme la matrice, dans la- 
quelle nous sommes formés » (Op. 2, p. 75): 

Le monde de Malebranche est le monde divin de l’Incarnation. 
Chacune des journées du fervent oratorien était dédiée à un mys- 
tère : le dimanche, la Sainte Trinité, le lundi, Jésus naissant, mardi, 
Jésus enfant et se cachant au cénacle, mercredi, Jésus exerçant sa 
mission, jeudi, Jésus-Prêtre, vendredi, Jésus-Victime, samedi, 
Jésus, Chef de l'Eglise, répandant son Esprit sur sa sainte Mère et 
« Doublement fidèle à l'impulsion de l’Oratoire, Malebranche se refuse à 
chercher dans l’expérience intérieure la racine de la spiritualité; et 
d’autre part il poursuivra l’entreprise où le Cardinal de Bérulle avait jadis 
encouragé l’auteur des Méditations métaphysiques » (t. I, p. 196). Quelle 
fut « l'impulsion » de l’Oratoire ? L. Brunschvieg le dit : « La médiation 
du Verbe devient la pierre angulaire du système » (id., p. 200). — 
« L’Incarnation humaine du Verbe devient le centre de la philosophie 
chrétienne » (id., p. 206). 

A. CuviLLier, de son côté, note que « ce point de vue christocentrique 
fait l'unité du système » (t. II des E. M, p. 99, note (51). 
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sur tous les saints. Ce mystère est au centre de sa pensée théologi- 
que. L'Incarnation est le premier et le principal des desseins de 
Dieu, ce qui justifie sa conduite, le seul dénouement des difficultés, 
et des contradictions apparentes (4). Dans celte question disputée(5) : 
quel est le motif de l’Incarnation, où s’opposèrent longtemps et 
s’affrontèrent les thèses dominicaine et franciscaine, Malebranche 
se rallie avec enthousiasme et conviction à la thèse scotiste. Même 
sans le péché, le Verbe se serait incarné. L'univers sanctifié par 
Jésus-Christ et subsistant en Lui, est plus divin et plus digne de 
l’action de Dieu. L'univers de la réparation est supérieur à celui de 
la première constilulion (6). L'Incarnation était impliquée par la 
perfection du culte que Dieu attend de sa création. Dieu s’honore 
lui-même en Jésus-Christ, d’un honneur que les créatures ne sont 
pas capables de lui rendre. « Seigneur, tout culte fini, et qui n’a 
rien de divin, ne mérite pas votre attention » (7). 

Dans cette perspective, l'univers, dans sa totalité et dans chacune 
de ses parties, est signe de Jésus-Christ. Les créatures n’expriment 
pas seulement les perfections divines mais sont les figures de Jésus- 
Christ, et plus elleslui ressemblent, plus elles sont agréables à Dieu. 
Malebranche a poussé les applications de ce principe du symbolisme 
christique universel (8) jusqu'aux limites extrêmes. Les animaux, 
dans leurs accouplements, signifient l'amour violent et excessif (au 
sens paulinien) du Christ pour son Eglise. La théologie typologi- 
- que a des règles dont la première n’est pas l’ imagination mais l’Ecri- 
ture (9). Pardonnons-lui ses outrances en pensant à son intention. 
Son attachement à Jésus-Christ était si ardent que, pour lui, « tout 
est plein de Jésus-Christ » (10). 

La perfection de l’univers est un but de l’Incarnation, l’édifica- 
tion du corps mystique, dans son unité et sa variété en est un au- 
tre. (11). Malebranche a considéré avec prédilection l’aspect noéti- 
que de ce mystère. La sagesse éternelle se rend sensible (12), non 
pas pour nous fixer au sensible, car elle condame et sacrifie en sa 
personne les choses sensibles, mais pour nous élever à l’intelligi- 


(4) E. M., XIV, p. 14. 
(5) R. P. P., XXIV, p. 420 b, 491 a. 

(6) E. M., IX, p. 12. 

(7) M. H, p. 462. 

(8) E. M., XL, p. 92 : « Tout exprime et figure Jésus-Christ. Tout a 
rapport à lui à sa manière depuis la plus noble des intelligences j Jusqu’aux 
insectes les plus méprisés ». 

(9) E. M., XI, p. 94. 

(10) T. N. g., 2e Dise:, 2e p., A. LVII, p. 332 a. 

(A1Y-T.-N.c8, 20 Disc. APE D 2ARDOESS 347 b, A. XV, p. 318 a. 

(12) R. V., L. IV, ch. Ti, p. 8.— C.C., V, p.128.— M. C., XIV, p. 976. 
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ble (13), pour rendre [a vérité intelligible (14), pour proportionner 
et adapter une lumière trop puissante à notre faiblesse (15) « Rai- 
son incarnée, sacrifiée, glorifiée dans notre nature, ou notre nature 
en elle » (16). Cette révélation n’a cependant pas une fin intellec- 
tuelle mais un but proprement rédempteur. Le Christ ne vient pas 
sur terre pour faire de nous des philosophes, mais pour nous tracer 
des règles pour bien vivre et nous donner des forces pour bien les 
suivre (17). Par son intellectualisme, Malebranche est conduit à 
mettre l’accent sur l'intelligence et il contemple plus, dans l’Incar- 
nation, le mouvement d’abaissement et d’humiliation du Verbe que 
la purification de la nature humaine. 

Malebranche n’a pas manqué d’ajouter une note personnelle à 
un exposé dogmatique qui aurait pu être classique. Dans sa théorie 
de la causalité occasionnelle, il n’a pas cru devo:r faire une excep- 
tion pour l'Humanité du Christ. A l’en croire, le Christ serait cause 
occasionnelle dans la distribution des grâces (18) et leur répartition 
aux hommes serait conditionnée par le degré d'attention qui l’appli- 
que à chacun d’eux. Il n'entend limiter ni la science du Christ ni 
l'efficacité de-son action. Le Christ sait tout mais ne pense pas ac- 
tuellement à tout. La connaissance actuelle de toutes les modifica- 
tions des créatures lui serait importune et inutile. « La capacilé de 
penser qu'a Jésus-Christ, comme homme, est finie» (19). Il a des 
pensées successives, et il ne parle pas à tous les hommes avec la 
même intensité. L'efficacité de son action est réelleetinfaillible (20); 


(43) R. V: LE VI, 1re p., ch. HI, p. 168. 

(14) T;, M, 1% p., ch. Il, p.22. 

CON TN 2p; chap. 162, 

(16) T. M., 2e p., ch. IV, p. 172. 

(17) C. C. VIII, p. 199, 19e Eccl., p. 88 : « Il a rendu la vérité sensible 
* par ses paroles, l’ordre aimable par ses exemples, la lumière visible par 
un corps qui l’accommode à notre faiblesse ». 

(18) Jésus est cause occasionnelle : T. N. G., 2e Disc., 1e p., De la 
grâce de Jésus-Christ, pp. 315 a, 327 a. — M. C., XII, pp. 232-3, p. 240. 
— T.M.,1r p., ch. VII, pp. 82-35. 

(19) T. N. g., 2 Disc., 1'e p., À. X VII p. 320 b. 

(20) R. P. P., XXIV, p. 421 a. « Cause occasionnelle ou efficace, il 
agit sans cesse, il répand la grâce non par une intercession morale, 
semblable à celle des saints, mais par une intercession puissante, efficace 
ou toujours exaucée ». 

T. N. g., 2 Disc., 1re p., A. XX, p. 324 à. « Il n’y a pas que les désirs 
de Jésus-Christ qui aient infailliblement leur effet, comme causes occa- 
sionnelles, parce que Dieu ayant établi Jésus-Christ chef de son Eglise, 
ce n’est que par lui qu’il doit répandre sur ses élus la grâce qui les 


sanctifie ». 
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elle est fonction de ses pensées et de ses désirs. Nous n’avons pas à 
discuter ici cette conception qu’avance Malebranche, lié par une 
thèse qui, pour lui, est incontestable, celle de la causalité occasion- 
nelle, et qui régit tout l’ordre humain et curieux de penser, sur le 
plan de l’expérience, la psychologie de Jésus. 

L'univers intérieur de Bérulle et de Malebranche est donc le 
même. L'ordre total, ordre des mystères, ordre de l'histoire, ordre 
d'intelligibilité, est l’ordre de l’Incarnation. Dans ce contexte géné- 
ral, s'organise la pensée de ces deux métaphysiciens et il n’est pas 
surprenant que s’établissent des correspondances, en philosophie, 
en théologie, en spiritualité. Nous allons procéder par quelques 
sondages dans ces divers domaines. 

En philosophie, nous observons, chez Bérulle et chez Malebran- 
che, la même méthode et relevons les mêmes positions devant les 
mêmes problèmes. EL 

L’attilude première de l’homme devant le réel, quel qu'il soil, est 
l'accueit, la simplicilé du regard et l'admiration : 

BÉRULLE MALEBRANCHE 
Regard de simplicité contre Je pris un de ces insectes. Je 
curiosité, par la sublimité de le considérai attentivement. ..., 
l'objet regardé, et indignité de après que j'eus admiré quelque 
l'âme regardante. temps cette petite créature... 
Op.51, p. 197. E. M., X, p. 4r. 

Le consentement au réel exclut l'évasion; il s'agit de lui trouver 

une significalion, une profondeur, une valeur : 


En ce monde, il nous faut Je vous apprendrai que ce 
trouver un autre monde. monde que vous habitez n'est 
Op. 7, p. 86. point tel que vous le croyez, 


parce qu'effectivement il n’est 
point tel que le voyez et que vous 
le sentez. : 
E. M., I, p. 60. 
Il n'est qu'une sagesse véritable, la sagesse éternelle. Religion et 
philosophie, tout en se dislinguant logiquement, doivent s'unir. La 
philosophie tend à la religion et la religion a besoin de justification : 


La sagesse et religion divine La religion, c’est la vraie phi- 
nous porte et à la connaissance  losophie. 
de Dieu et à la connaissance de TM. an clt 2p.90. 


nous-mêmes. 
Op. 155, p. 247. 

Plus la’ philosophie profane: Ma philosophie n’est pas suffi- 
est muette et stérile en la direc- sante pour régler mon amour. 
tion de l'amour, plus la philoso- MH ip 9e 
phie chrétienne doit y être ins- | 
truite et savante et s’y appliquer 
et exercer. 

Op. 31, p. 145. 
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Le sloicisme, pour sa négation de la misère humaine et son exal- 
lalion de la nature sans la grâce, est condamné avec une force égale 
comme contraire à l'esprit du christianisme : 


Les stoïciens s'arrêtent en sux- 
mêmes, quand il faut s’en éloi- 
gner : ils sentent l’infirmité de la 
nature et ne veulent pas l’avouer. 

Opsr-p:145: 


Les stoïciens ne connaissent ni 
la nature ni la maladie de l’esprit 
humain. 

RES LIN ch EX D 2107 


L'esprit se définit par sa relation à Dieu dont il reçoit la lumière : 


Dieu est l'Esprit des esprits. 
Op. 170, p. 475. 

Jésus loge les âmes en soi. 
Op. 140, p.418. 


Dieuest le lieu des esprits. 
REV TILSSS DE 'ch. VT: 
D 340: 


L'esprit a un double rapport, essentiel avec Dieu, accidentel avec 


le corps : 


Jésus est l’accomplissement de 
notre être qui ne subsiste qu’en 
lui, et n’a sa perfection qu’en lui, 
plus véritablement que le corps 
n’a sa vie et son accomplissement 
en l’âme. 

Op. 132, p. 387. 


L'âme est unie à Dieu d’une 
manière bien plus étroite et bien 
plus essentielle (qu’au corps). 

MARNE TE DTÉ AGE De INT 


La dépendance de l'homme vis-à-vis de Dieu est si intime que sa 
conservalion est une création continuée : 


Adorons Dieu toujours créant 
le monde, et le créant par une 
création continuée, en sorte que 
l'être créé est toujours émanant 
_de Dieu... 

Op. 14, p. 104. 


Dans le fonds, la création ne 
passe point, puisque en Dieu la 
création et la conservation ne 
sont qu’une même volonté. 

E°M;; VII, p:2rr. 


Malebranche et Bérulle proscrivent toute forme de liberté qui fa- 
voriserait l'indépendance et exaltent celle qui s'achève en une servi- 


tude et une consécration : 


Notre devoir eet d'employer 
tout ce que nous avons de puis- 
sance à nous lier à Dieu ; le meil- 
leur et le plus saint usage de no- 
tre liberté étant de la remettre 
entre ses mains; faisant état que 
plus nous serons siens, plus nous 

serons libres. 
Op. 24, p. 124. 


Je suis plus à Dieu qu’à moi, 
ou plutôt je ne suis point du tout 
à moi, je ne subsiste point pour 
moi..., et je ne me cherche, et je 
ne me trouve, que lorsqueje vous 
cherche, et que je vous trouve. 

H., pp. 108-1009. 
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Sur le plan théologique, les seuls ordres de la natureel de La grâce 
sont nettement distingués, mais leur harmonieuse symphonie forte- 


ment soulignée : 


Le monde de la nature et le 
monde de la grâce sont deux 
états, deux ordres et deux mon- 
des bien différents et bien sépa- 
rés, encore que l'un soit et se re- 
trouve dedans l’autre. 

Op. 160, p. 454. 


Deux espèces de grâces sont décriles, les grâces de lumière el les 


grâces de sentiment : 

.… Richesses et facultés spiri- 
tuelles, qui sont lumières et sen- 
timents. 

Op. 91, p. 93. 


Combinez le naturel avec le 
surnaturel, et rapportez tout cela 
à Jésus-Christ et à son Eglise. 

E.. M5 XF, p:975: 


Toutes les grâces qui vous por- 
tent’ positivement vers le bien, 
sont 

ou des grâces de lumière qui 
éclairent l’esprit sans le déter- 
miner, 

‘ou des grâces de plaisir préve- 
nant qui déterminent l'esprit 
sans l’éclairer, É 

ou des grâces de joie qui sui- 
vent la lumière et la détermina- 
tion de l’esprit, et ne servent 
qu’à le confirmer dans son choix. 

G;:G.,-1X p.28: 


Une métaphysique el une théologie préparent et inspirent une s pi. 


rilualité : Malebranche et Bérulle vivent le même idéal, l'idéal d'ap- 


partenance à Dieu. Le P. Bourgoing a dit que Bérulle « avait renou- 


velé l'esprit de religion ». 
Toujours présents et attentifs 
à Dieu. 
Op. 15, p. 102. 


Dieu seul doit être l'objet de 
l’attention de notre esprit. 
E. M. IV, p. 140. 


Celle attention et cette application à Dieu exigent la séparation du 


monde : 
Occupation avec Dieu, nulle 
avec le monde. 
Op. 8, p: 87. 


Rien n’est plus dangereux que 
le commerce du grand monde, 
et il est nécessaire d’avoir une 
vocation particulière, des raisons 
fortes et extraordinaires pour s’y 
engager. 

T.M.,2°p., ch. VI, p: 180. 


La religion vécue se traduit en dépendance aimante et grandis- 


sante : 

Nous sommes en dépendance, 
en appartenance et em relation 
de servitude au regard de Dieu. 
IL est maître et le seul maître. 

Op. 25, p. 126. 


Mon Dieu faites-moi conti- 
nuellement sentir la dépendance 
où je suis de votre volonté toute 
puissante. 

.M. H., p. 108. 
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La conscience de notre dépendance se transforme en humilité qui 
est la vérité de notre situation ontologique et spirituelle ; l'humilité, : 
écrivail Bossuet, c’est toute la religion. 


... en dispositlon continuelle Faites-moi, mon Dieu, tou- 
d'humilité... jours sentir, ce que je suis et ce 
Op. 137, p. 410. que vous êtes. 
Ma HD ir. 


Cette humilité tend, par sa loi propre, vers l'anéantissement : 


Néant de l'être, du péché et de Néant de l’être, de la sainteté, 
la grâce. . E.M,, XIV, p. 187. 
Op. 151, pp. 439-440. 


Deux obstacles s'opposent à la réalisation de l'idéal, la recherche 
du plaisir et l’amour-propre : 


Le corps appesantit l'esprit. Le corps tyrannise l'esprit. 
Op. 166, p. 464. R: V., L. V, ch. I, p. 80. 
Notre amour est toujours mêlé Même dans l’amour d’indifté- 
d'amour propre. rence, il ya encore une recher- 
Op. 106, p. 336. che de soi. 


3° lettre au P. Lamy, p. 282. 


Le remède, le principe de la conversion est le traitement radical 
de cet égoïsme subtil et envahissant : 


Les âmes doivent vivre en J’ai horreur de moi-même. 
Jésus et non en elles-mêmes. MG. TI p53. 
Op. 14, p. 419. 


Ces correspondances de doctrine, dans l'intuition première et 
“centrale et dans les thèmes secondaires, de méthode et souvent 
d’expression littéraire sont frappantes. Il eût été facile de multiplier 
les exemples. La réflexion sur les textes que nous présentons éta- 
blit le bérullisme de Malebranche. Ces deux penseurs évoluent 
dans le même univers interieur, Qu'est-ce qu’un univers inlérieur ? 
Nous percevons le monde et nous-mêmes en l’interprétant. Cêtte in- 
terprétation est fonction de notre subjectivité et le résultat de cette 
iuterprétation est l’univers intérieur, si bien que nous ponvons dé- 
finir l'univers intérieur, l'interprétation et la reconstruction du 
monde en fonction de notre subjectivité, c'est le champ où se dé- 
ploie mon activité intellectuelle et spirituelle, l’ensemble des pers- 
pectives que je prends sur le réel, les aspects fondamentaux que je 
retiens. Cet univers suppose un cenire où je me situe pour com- 
prendre. L'espace intérieur est la profondeur de cet. univers. Il est 
la possibilité qu’a une personne de s’intérioriser, de vivre de la vie 


de l'esprit, d’adopter son rythme. 
utefs intérieur de Bérulle et de Malebranche est celui de 
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l'Incarnation, le centre en est Jésus-Christ, principe suprême d'in- 
telligibilité de Dieu, de l'homme et du monde; l’espace intérieur est 
celui de la religion, c’est-à-dire de la dépendance. 


II 
LES CATÉGORIES BÉRULLIENNES 


Je suis plus à Dieu qu’à moi, ou plu- 
tôt je ne suis point du tout à moi, je ne 
subsiste point par moi. 

MALEBRANCHE. 


Forts de ce premier résultat : identité des univers intérieurs, 
nous pouvons progresser dans notre enquête. Serions-nous en pré- 
sence d’esprits de même structure? La combinaison des éléments 
que manifeste la vie mentale est-elle la même? Les plans de cons- 
cience offrent-ils la même disposition ? La prédominance de telles 
formes intellectuelles se retrouve-t-elle chez l’un et chez l’autre? 

Il est incontestable que Bérulle et Malebranche n'ont pas les 
les mêmes positions philosophiques et théologiques, à tel point que 
le système de l’un soit le système de l’autre. Leur accord foncier sur 
d'innombrables points n'empêche pat leur désaccord sur d’autres. 
Jamais Bérulle n'a enseigné ni la vision en Dieu nila causalité occa- 
sionnelle. À défaut de système, ne possèderaient-ils pas la même 
systématique, c'est-à-dire la même logique? Ne feraient-ils pas 
appel aux mêmes catégories, c’est-à-dire à des «concepts » géné- 
raux auxquels un esprit a l'habitude de rapporter ses pensées et ses 
jugements (21). 

D'une étude minutieuse des deux vocabulaires, il résulte que 
chez l’un et chez l’autre, prédominent : 


1) Des mots qui décrivent une opération de l’esprit se fixant for- 


tement, par son intentionnalité, à un objet, que ce soit une idée, un 
être ou une personne, application, adhérence, référence, regard, 
attention, mots qui révèlent une attitude contemplative. 

2) Des mots qui indiquent que le réel s'organise en une hiérar- 


chie statique et dynamique de grandeurs, de valeurs : ordre, état, 


monde, plan, perfection accomplissement. 

3) Des mots qui suggèrent une conception dynamique de l'esprit : 
mouvement, relation, vide, capacité. 

4) Des mots qui traduisent une même situation St holba de 
fondamentale : impuissance, misère, captivité et servitude, néant, 
etla même position spirituelle devant Dieu : abnégation, sépara- 
tion, dépendance, anéantissement. 


(21) Sens C du Vocabulaire d'A. LALANDE. 
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Ces correspondances lexicologiques ne sont que partielles. Bé- 
rulle et Malebranche ont des préférences très marquées. Bérulle 
parle d’adhérence, d’état, de relation, de néant de l'être (situation 
ontologique fondamentale), d’anéantissement et Malebranche, 
d'attention, d'ordre, de mouvement, de captivité du péché (situa- 
tion acquise existentielle), de dépendance. Dans ces forêts de con- 
cepts, il est quatre termes qui émergent, qui peuvent être consi- 
dérés comme des catégories : le monvement, l'attention, l’ordre et 
la voie. , 

Bérulle désire que l’homme devienne une pure capacité pour 
Dieu. Dans cette perspective, l’esprit est d’abord passivité, disponi- 
bilité, puissance d’accueil : « L'esprit de l’homme doit être pura 
potentia au regard de l'Esprit de Dieu, qui est la Forme des formes 
et l'Esprit des esprits » (Op. 170, p. 475). Mais l’aspect complémen- 
taire, l’activité de l’esprit, n’est pas négligé. Il est vrai que le mou- 
vement de l'esprit est imprimé par Dieu à sa créature (Op. 125, 
P. 375), que ce mouvement par lequel il le relie à lui est insépara- 
ble de cette créature (Op. 128, p. 382), et par conséquent la cons- 
titue. Le devoir de la créature est de devenir ce qu’elle est, d’y adhé- 
rer, d'y consentir. 

La catégorie du mouvement de l’esprit est doublée d’une deu- 
xième catégorie qui explique la nature de ce retour à Dieu, de cette 
« rentrée » en lui et qui est l’attention. Le vocabulaire est ici d’une 
richesse luxuriante ; des catégories subalternes gravitent autour du 
thème central, comme pour en épuiser le contenu : application vive 
et puissante (Op. 10, p. 92 — Op. 29, p. 138 — Op. 72, p. 264), ré- 
férence (Op. 8, p. 86 — Op. 34, p. 154), liaison (Op. 10, p. 92), 
regard (Op. 7, p. 86 — Op. 16, p. 107 — Op. 27, p. 132), tension 
. (Op. 34; p. 154), attention à Dieu (Op. 8, p. 86 — Op. 13, p. 102). Il 
arrive que Bérulle groupe ces termes en une phrase litanique, telle 
que celle-ci : « Attention, application, adhérence, coopération à Dieu 
travaillant en nous » (Op. 8, p. 86). Plus rarement il tente un ali- 
gnement des termes, des expressions, par progression intensive. La 
plus belle réussite nous paraît être, à l'examen comparatif : « En 
cette unité d’application se commence la parfaite adhérence de l’es- 
prit avec Dieu qui nous conduit à l'unité d'esprit avec lui » (Op. 
10, p. 92). Généralement règne une imprécision regrettable. 

L'esprit, en adoptant le mouvement que Dieu lui imprime, re- 
tourne à Dieu et ainsi se situe dans l’ordre. Car la sagesse de Dieu a 
conçu un ordre, dont nous sortons par le péché (Op. 128, p. 369). 
Dans l'exécution de ses œuvres, elle suit un ordre (Op. 115, p. 358). 
Les œuvres qui réalisent son intention première d'amour consti- 
tuent elles-mêmes des ordres de perfection croissante, l’ordre de la 
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nature, l’ordre de la grâce, l’ordre de l’Incarnation (Op. 81, p. 290 
Op. 150, p. 454). Bérulle équivalemment emploie états, mondes. 

Dans cet ordre, on entre et on s’insère par la raison, et, dans ces 
mondes, par la grâce, en réfléchissant sur les voies de Dieu (Op. 10, 
p. 92 — Op. 15, p. 105 — Op. 172, p. 477), en se soumettant entiè- 
rement à ses volontés. 

Quelle est l’origine de ces catégories ? L'une, la voie, est entière- 
ment biblique (Isaïe, 55/8, 2/3 — Ps. 26/11, 127/1), l’autre, l’ordre, 
a une résonance indéniablement augustinienne. On sait l'usage 
qu’a fait Pascal de cette dernière dans son axiologie. 

Cette comparaison, nullement exhaustive, des lexiques, ce rap- 
prochement des thèmes, s’ils prouvent l’appartenance de Malebran- 
che et de Bérulle à une même tradition, la même structure de leurs 
esprits, la même réaction de leurs consciences religieuses, ne peu- 
vent laisser dans l’ombre les profondes différences par lesquelles ils 
se séparent. Ils conservent l’un et l’autre une indéniable originalité. 
Il faut se garder d’une simplification déloyale qui permettrait l’iden- 
tification des points de vue. 


IT] 
L'ORIGINALITÉ DE MALEBRANCHE, LES REGARDS ET LES RAISONs 


En face de ce capital métaphysique d’une étonnante richesse, 
mais ressemblant à un forêt vierge, entassement d'idées, de concepts, 
Malebranche, selon les tendances de son caractère, ou les besoins de 
ses constructions, prend certains matériaux et en laisse d’autres. 
L’attention devient la catégorie privilégiée, elle engendre toute une 
méthode, toute une doctrine. S'il choisit attention et ne retient pas 
adhérence, c'est qu’attention est plus intellectualiste, adhérence plus 
volontariste. Il a pris le thème de la dépendance qui a vite signifié 
pour lui, dans sa précipitation logique, impuissance, et, au terme 
de ces connexions, l'impuissance a entraîné la négation de la causa- 
lité. Or Bérulle n'avait pas exterminé métaphysiquement la créature, 
il contemplait la création incessante, toujours actuelle, la création 
continuée : « Comme Dieu est toujours nous créant , soyons tou- 
jours le regardant » (Op. 27, p. 132) — « Dans la création, Dieu nous 
a donné un être puissant et capable d'agir, au lieu qu'il nous pou- 
vait donner une sorte d’être incapable d’agir » (Op. i1, p. 94). Ma- 
lebranche renie Bérulle. 

Il a aussi négligé deux catégories bérulliennes qui sacrent le fon- 
dateur de l'Oratoire de France comme un métaphysicien de la per- 
sonne, à savoir, relation et capacité. Avec pénétration, au cours 
d’un exposé spirituel, nous lisons : « Dans ce monde, cette catégorie 
de relation est une des plus petite, rENUISSI MAE ENTITATIS, et c’est la 
catégorie la plus puissante et la plus importante dans le monde de 
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la grâce qui ne subsiste et ne consiste qu’en relation vers Dieu. 
Nous devons tous désirer de n'être que relation vers Dieu » (Op. r6è 
p. 454 — Op. 15, p. 106). C’est par une réflexion sur la Trinité, au 
sein de laquelle les Trois Personnes sont relations subsistantes, que 
Bérulle définit la personne, créée à l’image d’un Dieu-Trinité, 
comme une relation. Malebranche n’a pas une métaphysique de la 
personne, il oppose dangereusement le corps à l'esprit, ces deux 
aspects de la personnalité. 

Tandis que Bérulle découvre, jusqu’à en être. ébloui, la capacité 
de l’homme, capacité d'existence et de nature, capacité de grâce et 
de gloire, capacité de l'Etre incréé (Op. 11, p. 95; Op. 13, p. 101; 
Op. 41, p. 172); tandis qu'il affirme que « Dieu veut opérer en sa 
créature jusqu’au terme de la capacité qu'il lui a donnée » (Op. 13, 
p. 101), Malebranche est plus frappé par les limites de l'esprit, est 
moins enthousiaste quand il indique les moyens pour augmenter 
cette étendue et cette capacité. Il est vrai que Malebranche pense 
d’abord à la capacité intellectuelle et Bérulle à la capacité spirituelle. 

Par contre, et n’entrons-nous pas dans un monde de contradic- 
tions, Bérulle est comme obsédé par le néant, néant de l'être, néant 
du péché, néant de la sainteté, néant qui s'ouvre à vie (Op. 30, 
D a022 OP r:pa90a# Op 132;,p.:088:.0p.’191.-p..489 ;Op:178, 
p, 504), Malebranche vit dans la pensée et la présence de l’être, et 
répète que le néant n’est ni bon ni aimable, qu'il n’a pas de 
propriétés. 

Mais c’est par deux caractères qu'ils affirment surtout leurs irré- 
ductibles personnalités. Malebranche, préoccupé de la gloire de 
Dieu, oublie l’homme, l’écrase. Bérulle, qui pourtant a renouvelé 
l'esprit de religion dans l'Eglise, chante la grandeur de l’homme, il 
est humaniste : « L'homme, c’est un miracle, c’est un centre, c'est 
un monde, c’est un Dieu, c’est un néant environné de Dieu, indi- 
gent de Dieu, capable de Dieu et temple de Dieu s’il le veut » (Op. 
22, p. 119). Dieu le pose «comme un nouveau monde dans le 
monde » (Op. 96, p. 130) et, dans le prolongement de l'Omnia vestra 
sunt paulinien (I Cor. II, 23), il arrive à cette déclaration générale : 
« Comme Dieu nous donnant la vie, nous donne ce monde et nous- 
mêmes, aussi Dieu nous donnant Jésus pour vie, il nous donne en- 
core nous-mêmes à nous-mêmes » (Op. 138, p. 416). C'est la for- 
mule du personnalisme chrétien. 

Malebranche est pessimiste. Il est accablé à la pensée des ravages 
* du péché originel. Le monde qui s’offre à son regard est celui des 
erreurs de l'esprit, des dérèglements de la volonté, bref, un monde 
d'esclaves livrés à leurs instincts. Ce qu'il retient, ce ne sont pas 
les possibilités, ce sont les résultats. Le spectacle de l'échec s’im- 
pose à lui. Il sait que sa méthode atteindra HSE ceux qui 
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accepteront de réfléchir, et, par celte réflexion, de s’acheminer vers 
.la conversion. Bérulle est optimiste. En l’homme, dont il connait 
les blessures, dont il déplore les chutes, il envisage d’abord les pos- 
sibilités d'achèvement. Jésus est principe de ce perfectionnement, 
de cet accomplissement. L'Incarnation est révélatrice de Dieu mais 
aussi révélatrice de l’homme. Tous les états de la vie sont tranfi- 
gurés, puisque l'Homme-Dieu les a vécus. Toute la spiritualité bé- 
rullienne est un hymne triomphal -à la vie (Op..6, p. 81; Op. 29; 
p. 140; Op. 38, p. 163 ; Op. 56, p. 207; Op. 140, p. 419; Op. 147, 

p. 439) et un effort confiant vers l’unité (Op. 36, p. 159; Op. 134, 
p. 399). 1 

Si nous voulons atteindre la cause principale et originelle de ces 
divergences, il importe de souligner que Bérulle est d’abord théolo- 
gien et que Malebranche est d’abord philosophe, bien que tous les 
deux se refusent à admettre une philosophie séparée, ou une théo- 
logie sans réflexion philosophique. Mais, alors que Bérulle est un 
théologien dont la contemplation dogmatique, le «regard », devient, 
par son intensité et sa ferveur, génératrice de métaphysique, Male- 
branche est un philosophe dont les problèmes, insolubles sur le 
plan rationnel, sont éclairés par la lumière de la foi. Bérulle vit à 
l’intérieur des mystères, c’est l’Augustin du De Trinilate, Male- 
branche se débat au milieu des contradictions de la raison, c’est 
l’Augustin des Dialogues philosophiques. La dialectique du maître 
et du disciple, plutôt la dialectique du moniteur et de l’esprit atten- 
tif, est opposée : Bérulle descend tout apaisé des mystères aux pro- 
blèmes, Malebranche remonte avec angoisse des problèmes aux 
mystères. La pensée métaphysique de Malebranche est bien « cette 
réflexion braquée sur un mystère » et il a failli « convertir le mys- 
tère en problème » (22). 

C'est pourquoi le terme de rationalisme hante les esprits qui dis- 
sertent sur la philosophie de Malebranche et il faut-avouer qu'il est 
difficile de l’évacuer complètement. Malebranche est. soucieux de 
justification rationnelle, Bérulle est irrésistiblement tourné vers la 
contemplation. Malebranche est l'homme des raisons et Bérulle,: 
l'homme des regards (Op. 51, p, 197), Le silence de Malebranche est 
le silence « forcé» de l'esprit devant les perfections divines, le 
silence de Bérulle est celui que Malebranche appelle « le silence de 


(22) G. MarceL, dans Etre et Avoir, écrit : « Le problème est quelque 
chose qu’on rencontre, qui barre la route. Il est tout entier devant moi. 
Au contraire le mystère est quelquechose où je me trouve engagé, dont 
l’essence est par conséquent de n'être pas tout entier devant moi. Comme 


si dans cette zone la distinction de l’en moi et du devant moi perdait sa 
signification » (p. 145), à 
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l'âme qui ne peut succéder qu’à la contemplation de ce qui nous 
passe » (E, M., X, p. 62). En continuant dans cette ligne où nous 
nous sommes engagés, ne pourrions-nous pas, sans forcer les oppo- 
sitions, sans risquer des propositions incompatibles avec nos juge- 
ments précédents, apporter, à titre de correctif, une précision com- 
plémentaire et dire que Bérulle est un contemplatif et Malebranche, 
un réflexif. À prendre cec deux hommes comme compagnons de 
chemin, il nous semble que Malebranche finirait par lasser et Bé- 
rulle, « cet homme prodigieux qui a tout dit », serait trouvé « tou- 
jours plus étonnant» (23). Bérulle, drapé dans sa grandeur hiérati- 
que, fait peur. Entré dans son univers, on n’en veut plus sortir. 
Malebranche, dans la pénombre de sa cellule silencieuse, nous sé- 
duit, mais ne nous comble pas. 

En achevant cette étude comparative, nous ne pouvons chasser 
une pensée : si Malebranche s'était dégagé totalement du cartésia- 
nisme et avait repris toutes les inluitions métaphysiques de Bérulle, 
il aurait opposé à ce système extrincésisie si dangereux qui devait 
aboutir à l’idéalisme, une philosophie authentiquement chrétienne 
de type personnaliste. Il a manqué à Malebranche la grâce qui, sur 
une âme fidèle et un esprit attentif, eût été efficace, la grâce de con- 
naître Bérulle (24). Le dialogue de ces deux oratoriens eût été très 
différent de celui de Théodore et d’Ariste. Il eût été fécond. Ces 
deux esprits se seraient rencontrés, ces deux âmes se seraient 
reconnues. 

Pierre BLANCHARD. 


(23) H. Brémon», Histoire du sentiment religieux, tome IN, p. 143, 
p. 109. re 

(24) Malebranche entra à l’Oratoire le 18 janvier 1660; Bérulle était 
mort en 1629. Le Père de Condren lui succéda et gouverna la Congréga- 
tion jusqu’en 1644, puis le Père Bourgoing (1644-1662), et le Père Sénault 
- (4662-1672). 


UN ÉPISODE DE LA RÉACTION ANTI-MYSTIOUE 
AU XVII: SIÈCLE : 


LE CONFLIT pe La «JACOBÉA » er pu « SIGILISMO » 
AU PORTUGAL 


aa. | 


L'histoire religieuse du Portugal est encore mal connue. Si l’on 
dispose de quelques bons travaux sur l’histoire extérieure de l'E- 
glise, en revanche, l’étudé de la littérature religieuse, de la vie spi- 
rituelle, des courants mystiques reste presque entièrement à entre- 
prendre. Elle exigerait, pour être menée à bien, de patients dépouil- 
lements de textes et ces obscures besognes d'édition pour lesquelles 
on atrop peu de goût au Portugal. On n’en doit être que plus recon- - 
naissant aux pionniers qui s’engagent courageusement à travers 
cette térra incognita, même s'ils ont le malheur de s’égarer dans la 
forêt vierge : il faut bien commencer par le commencement etsavoir 
courir les risques de toute exploration. On ne marchandera donc 
pas les éloges à M. Luis Cabral de Moncada, professeur à l’Univer- 
sité de Coimbre, pour la très intéressante contribution à l’histoire 
religieuse de son pays dans le cours du XVIII: siècle qu’il vient 
de livrer au public (1). 

Sans doute, il lui est arrivé quelquefois, comme on pouvait le 
craindre, de perdre le bon chemin, et on serait fondé à lui reprocher 
tantôt la confusion de son vocabulaire et tantôt l'incertitude de sa 
chronologie. C’est ainsi que la terminologie qu’il emploie semble 
inadéquate ou imprécise. M. Cabral de Moncada dit partout moli-. 
nismo et molinista au lieu de molinosismo et molinosista, et l’on voit 
à quelles erreurs cette méprise peut conduire le lecteur non averti. 
L'oraison mentale dont l’auteur parle p. 11 et p. 16 paraît bien être 
la méditation discursive, tandis que l’oraison de quiétude est pro- 
prement mystique; M. Cabral de Moncada n’est pastrès net sur ce 
point. Quant à la chronologie, elle est parfois curieusement bous- 
culée. Lorsque l'historien explique le jansénisme par la décadence 


t 


(1) Luis CaBraL DE Moncana, Mistica e Racionalismo em Portugal 
no século XVIII, Uma pägina de histria religiosa e politica, Coimbre, 
1952, 14 1/2 X 21 1/2, 98 pages. 
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morale du XVIIe et du XVIIIe siècle (p. 26-27), on peut supposer 
que c’est simplement un raccourci maladroitement présenté; mais, 
quand on voit quiétistes et molinistes (c’est-à-dire molinosistes) 
apparaître dès 1623-1624 (p. 50, p. 62), le manque de rigueur com- 
mence à inquiéter. Et il est absolument impossible de suivre ensuite 
M. Cabral de Moncada lorsque, mêlant toutes choses, il écrit que la 
mystique péninsulaire, le jansénisme français, le piétisme allemand 
et le méthodisme anglais sont {ous les manifestations d’un grand 
mouvement religieux provoqué par les secousses économiques et 
sociales du XVIe siècle (p. 88) — ce qui équivaut à faire de sainte 
Thérèse la contemporaine de Pascal et de Leibniz — et lorsque, un 
peu plus loin (p. 89), il place saint Vincent de Paul avant saint 
François de Sales et paraît voir en lui un homme du XVIe siècle. A 
ces confusions de mots et de dates, on est forcé d'ajouter pour le 
fond même quelques réserves. On est étonné de voir Fénelon qua- 
lifié (p. 89) de rénovateur du jansénisme et confondu avec Saint- 
Cyran, Arnauld et Pascal (p. 92). D'autre part, on se demande ce 
que l’auteur veut dire (p. 95) quand il décèle chez les jacobeus une 
« notion anti érotique de la chasteté », comme si la chasteté n’ex- 
cluait pas ipso facto l'érotisme, à la seule condition, pour demeurer 
dans l’orthodoxie, de ne pas aller jusqu’à la condamnation du ma- 
riage. Peut-être M. Cabral de Moncada a-t-il été influencé plus ou 
moins consciemment par certaines théories freudiennes auxquelles il 
a recours, d’une façon discutable et d’ailleurs inutile (p. 12-13), 
pour expliquer le mouvement spirituel qu’il étudie. On soupçonne 
ainsi l’auteur d’être encore un peu neuf dans ces problèmes délicats 
et l’on pense qu’il eût agi avec prudence en s’abstenant de généra- 
lités toujours périlleuses pour quiconque ne domine pas complète- 
tement une matière (2). ; 

Heureusement, ces généralités contestables ont un caractère un 
peu postiche ; il est facile d'en débarrasser la dissertation, el de les 
mettre de côté comme un attirail plus pompeux que nécessaire. 
Reste alors l’essentiel, qui est très instructif et très intéressant. Dès 
que M. Cabral de Moncada demeure sur le terrain bien délimité qu'il 
a fait sien grâce à des lectures et des recherches neuves et méri- 
toires, on peut, semble-t-il, lui accorder une entière confiance. 

Les adeptes du mouvement dont il s’occupe ont reçu deux noms 
d’origine et de portée bien diverses, mais devenus pratiquement 


(2) Deux remarques de détail. A propos de la n.1, p. 19, on rappel- 
lera que le Bx Jean d’Avila était un prêtre séculier et qu’il n’y a aucune 
raison de l’appeler « Fr. Joâo de Avila ». P. 26, n. 1, ce n’est pas sans 
surprise que l’on voit l’auteur — qui, pour le reste, s’attache très métho- 
diquement aux sources — aller chercher une citation de Montesquieu... 
dans notre bon vieux manuel de Malet | 
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synonymes : an les appelés indifféremment jacobeus et sigilistas. 
Jacobeus, à cause de la place que tenait dans leur doctrine l'échelle de 
Jacob, symbole dé l'ascension mystique (3); sigilistas, parce qu’on 
les accusait — nous verrons comment et pourquoi — de violer le 
secret de la confession. La Jacobéa, comme on disait encore, appa- 
raît au début du XVIII siècle, en particulier chez les Augustins 
chaussés du collège de Graça à Coimbre. Dans son principe, c'estun 
mouvement mystique et rigoriste à tendances cathares. Il veut im- 
poser la perfection à tous les chrétiens sans exception par la prati- 
que des conseils évangéliques, et il place au-dessus de la théologie 
et de la spéculation la connaissance directe dé Dieu par l’union 
d'amour. Explicitement, aucune révolte et aucune hétérodoxie; les 
tendances cathares ne vont pas jusqu’à la réprobation de la voca- 
tion conjugale, et, si la Jacobéa préfère l’oraison proprement mys- 
tique à la méditation discursive, elle reste fidèle à la tradition la 
plus saine en désapprouvant formellement toute recherche de con- 
solation sensible. Même dans leur prédilection pour l’oraison m}s- 
tique, les’ jacobeus montrent une grande prudence pour ne pas s’ex- 
poser au reproche de quiétisme. Mais cette prudence les abandonne 
dans d’autres domaines — et c’est ce qui les perdra. Le mouvement 
n’est pas un mouvement confiné, il est animé d’un grand zèle de 
prosélytisme. Glissant sur la pente qui est souvent fatale, il divise 
. les chrétiens en deux catégories qui s'opposent, les spirituels et les 
mondains. Il faut convertir les mondains, en faire des spirituels. 
L'instrument, ce n’est pas seulement le sacrement de Pénitence, 
c'est la direction autoritaire, l’obéissance absolue au confesseur : 
certains « pères spirituels » vont jusqu’à interdire à leurs pénitents 
de se confesser à d’autres. C’est ainsi qu’une pratique inconsidérée 


(3) M. Cabral de Moncada (p. 8, n. 1) n’admet pas l’explication, un 
peu étrange — et que l’on trouve par exemple chez un historien aussi 
sérieux que Fortunato de Almeida (Hisioria da Igreja em Porlugal, 
t. IT, 2e partie, Coimbre, 1915, p. 771) — d’après laquelle le nom vien- 
drait de l’escalier (escada) sur lequel les religieux de Graça se réunis- 
saient pour discuter de spiritualité et qui aurait été assimilé à l’échelle 
de Jacob. I1 s’agit, nous dit-il (p. 8, n. 1), d’un symbole mystique qui 
représente le double mouvement de l’âme qui tantôt s’abaisse vers elle- 
même pour s’humilier et tantôt s'élève vers Dieu, conformément au 
mouvement des anges dans la vision de Jacob. On retrouve là, d’après 
les textes qu’il cite, l’union traditionnelle de la connaissance de soi et 
de la connaïssance de Dieu. M. Cabral de Moncada renvoie à saint Jean 
de la Croix, Nuït obscure, Liv. IH, ch. 18, mais sans nous dire explici- 
tement (il ne donne que deux références sans explications) dans quelle 
mesure les jacobeus se réclamaient de ce passage ; toutefois, il est à 
priori très vraisemblable que ce texte ait été connu et médité. 
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compromit peu à peu des hommes dont les intentions ne man- 
quaient ni de droiture ni de noblesse, On s’explique d’ailleurs aisé- 
ment cette réaction rigoriste par les abus qui avaient alors envahi 
le catholicisme portugais : superstition, faux miracles, faux mysti- 
cisme, luxe, mollesse et dérèglement. La trop fameuse aventure de 
La religieuse portugaise est le triste symbole d’un mal qui avait pé- 
nétré jusque dans les couvents. Les ouvrages du principal chef de 
la Jacobéa, Fr. Francisco da Anunciaçâo, sont une sévère protesta- 
tion contre cette corruption presque générale (4). 

La légitimité et la nécessité de cette réaction sont attestées par 
le fait qu'elle avait la faveur d’une bonne partie de l’épiscopat. 
Parmi les adeptes de la Jacobéa, à côté de plusieurs religieux irré- 
prochabies, on ne trouve pas moins de six prélats — dont l’arche- 
vêque d’Evora et l’évêque de Coimbre, — proportion considérable 
_ dans un pays de faible étendue comme le Portugal. Mais la hiérar. 
chie n’était pas unanime, et les jacobeus allaient se heurter à deux 
puissants adversaires, le patriarche de Lisbonne et l'Inquisiteur 
général. 

Le conflit qu éclata en 1745 et qui ne devait avoir son dénoue- 
ment réel qu’en 1769, paraît de prime abord un simple conflit de 
juridiction. En apparence, il s’agit seulement de savoir si la viola- 
tion du secret de la confession, dont on accusait les jacobeus, rele- 
vait de l’autorité de l’évêque ou de celle du Saint-Office. En réalité, 
l'affaire déborde le terrain du droit et dissimule une attaque de 
fond contre la Jacobéa. Attaque passionnée, où se mêlent les accu- 
sations les plus variées, parfois les plus fausses ou les plus contra- 
dictoires : on prête aux jacobeus toutes sortes d’extravagances, on 
leur reproche d’innover sans besoin et de tomber dans le quiétisme 
et le molinosisme. On leur reproche enfin de pratiquer le sigilismo, 
etici nous sommes au nœud de l'affaire. Comme on sait, le sigilismo 
est une doctrine hétérodoxe d’après laquelle le secret de la confes- 
sion peut être licitement découvert à certaines fins et dans certaines 
circonstances déterminées. Les prêtres jacobeus furent accusés d’o- 
bliger leurs pénitents et ‘leurs pénitentes à révéler le nom et le do- 
micile de leur complice quand ils faisaient l’aveu d’un péché contre 
le sixième commandement. On désignait nommément telle église; 
tel couvent, où cette pratique était courante. La confusion, souvent 
calomnieuses, entre jacobeus et sigilistas, s'explique par les circons- 
tances et l’atmosphère comme par les imprudences des uns et la 
mauvaise foi des autres. « Ce rigorisme, écrit M. Cabral de Moncada 


(4) Vindicias da viriude e escarmento de virtuosos, 1'° éd. 1703, 2° éd. 
1795, et Consulla mistico-moral sobre o hdbilo de certas religiosas da 
Or Fes de Santa Clara, 1717 (voir p. 35), 
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(p. 56), cet attachement à la domination et à la purification des 
consciences, à l’union mystique entre « pères » et « filles spiri- 
tuelles », cet esprit de « correction fraternelle » en vue de rendre. 
tous les hommes saints et parfaits, ne constituaient assurément pas 
une preuve certaine de l’existence du sigilismo, mais formaient une 
ambiance favorable à l’apparition et au progrès d'une pareille accu- 
sation. Il est évident qu’en l'occurrence personne ne se prêtait mieux 
que les jacobeus à être revêtu de la peau du loup ». 

L'affaire fut déclanchée par l’intervention à peu près simultanée 
du patriarche de Lisbonne et de l’Inquisiteur général. Le premier, 
dans une pastorale du 3 mai 1745, le second dans un édit du 6 mai 
de la même année, condamnaient sévèrement le sigilismo comme 
un abus qui se serait introduit insidieusement depuis une trentaine 
d'années ; et l’Inquisiteur général ordonnait aux fidèles de dénoncer 
au Saint-Office les confesseurs coupables. On imagine facilement le 
trouble provoqué dans les consciences par ces deux documents. 
Quatre évêques protestèrent, firent appel à Rome, et publièrent à 
leur tour des pastorales où ils exprimaient leur désapprobation. Ils 
ne soulevaient naturellement aucune difficulté d'ordre doctrinal ; ils 
s’attachaient seulement aux faits et niaient avec véhémence la 
réalité des abus dénoncés; ils reprochaient enfin au Saint-Office 
d’empiéter sur la juridiction des Ordinaires. Un des protestataires, 
l'archevêque d’Evora, allait jusqu’à délier publiquement ses diocé- 
sains de l’obligation queleur imposait l’édit inquisitorial. 

M. Cabral de Moncada juge inutile de s’appesantir sur le point 
de droit. Quant aux faits, et sans approuver pour autant l'attitude 
du Patriarche et de l’Inquisiteur général, il estime qu’il y eut réelle- 
ment des abus. Au surplus, dit-il, comment les prélats jacobeus 
pouvaient-ils avoir la certitude rigoureuse qu'aucun prêtre de leur 
diocèse ne pratiquait le sigilismo dans le tête à tête du confessionnal ? 
Mais, si l’on touche ici à quelque chose de plus proprement reli- 
gieux que la querelle canonique, on n’a pas encore atteint le fond 
du différend. Comme l'indique le titre que l’auteur a voulu donner 
à son étude, derrière cette double façade juridique et disciplinaire, 
s’esquisse une offensive rationaliste et anti-mystique. Pour discré- 
diter le mysticisme, peut-être imprudent, mais, semble-t-il, authen- 
tique, des jacobeus, on les accusait perfidement de quiétisme et de 
molinosisme. Au XVI: siècle, on se le rappelle, ni saint Ignace, ni 
sainte Thérèse n’avaient échappé à l'accusation injustifiée d’illumi- 
nisme. On les attaquait alors au nom d’une orthodoxie sans doute 
mal inspirée, mais qui combattait à visage découvert, Ici, au con- 
traire, on vit dans une équivoque voulue par certains, et l’orthodoxie 
n'est plus qu’un masque — dont se couvre sans scrupule un ratio- 
nalisme mal assuré et qui s’ignore encore peut-être lui-même. Ce 
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rationalisme n’apparaîtra dans sa lumière crue qu'en 1768, à lépo- 
que du « despotisme éclairé ». 

En 1746, cependant, l'arbitrage un peu hésitant — on le com- 
prend sans peine — mais prudent et équitable du Saint-Siège parut 
apaiser le conflit. Celui-ci rebondit dès 1747, à la suite d’une nou- 
velle intervention inconsidérée, qui se produisit celte fois hors du 
Portugal. Il s’agit de l'ouvrage de Muratori, De Lusitanae Ecclesiae 
Religione in administrando sacramento poenitentiae. L'écrivain ita- 
lien venait renforcer la position des évêques jacobeus, car il laissait 
entendre que le sigilismo était un épouvantail fabriqué parle Saint- 
Office et il défendait contre celui-ci les droits de l'autorité épisco- 
pale. Le Saint-Siège dut intervenir de nouveau, et la bulle Apostolici 
ministeru, du 9 décembre 1749, essayait de concilier les deux juri- 
dictions en leur imposant une espèce de collaboration. En gros et en 
apparence, le combat finissait à l’avantage de l’Inquisition et du 
pouvoir royal, qui se dissimulait derrière elle. Mais le courant mys- 
tique n'était pas vaincu, il poursuivait son cours de manière souter- 
raine, et il restait incarné dans la personne de D. Miguel da Anun- 
ciaçäo, évêque de Coimbre, qui fut le dernier survivant des prélats 
jacobeus. Un nouveau conflit était sans doute inévitable, et il fut 
aggravé par le changement des circonstances. 

Quand il éclate, en 1768, l'Inquisition est devenue un tribunal 

royal. On vient de créer la Mesa censoria, organisme laïque chargé 
de la censure des livres. Les Jésuites ont été expulsés en 1759 et les 
relations sont rompues avec Rome depuis 1760. On est en pleine po- 
litique absolutiste et régaliste : le comte d’Oeiras — le futur marquis 
de Pombal — gouverne despotiquement au nom du roi Joseph [°. 
En même temps que le jansénisme polilique, le rationalisme et l’in- 
crédulité se développent au Portugal, en grande partie sous l’in- 
fluence des « philosophes » français. Conscient de ses responsabilités 
pastorales, D. Miguel da Anunciaçâo estime nécessaire de réagir 
contre tous ces courants — de même qu’un demi-siècle plus tôt 
Fr. Francisco da Anunciaçâo avait voulu réagir contre la corruption 
des mœurs et de l’esprit. Le 8 novembre 1768, il publie une lettre 
épiscopale où il prend position contre les doctrines régalistes qui 
prétendaient subordonner l’Eglise à l'Etat et que répandaient dans 
le pays les œuvres de Dupin et de Febronius; par un rapprochement 
qui ne pouvait manquer d’indigner ses adversaires, il condamnait 
celles-ci aussi formellement que les œuvres de Bayle, de Voltaire et 
de Rousseau. Le prélat n’avait pas sollicité pour cette publication 
autorisation royale, alors nécessaire, et qui luï aurait sans doute 
été refusée; en agissant comme il lé faisait, il empiétait sur les 
attributions de la Mesa censoria, et il attaquait de front l'idéologie 
officielle. Avait-il mesuré les risques qu'il courait? Peut-être inop- 
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portun aux yeux de la prudence humaine, le geste était courageux, 
et il avait une portée d'autant plus grande qu’il émanait d’un hom- 
me unanimement respecté. Le premier ministre le comprit : sa ré- 
ponse futimmédiate et brutale. L’évêque fut aussitôt arrêté, dans 
des conditions peu décentes, jeté dans une prison, et soumis à un 
procès. Dès le 23 décembre, il était condamné sans avoir été en- 
tendu, et il devait rester enfermé dans la forteresse de Pedroucôs : 
jusqu’à la chute de Pombal en 1777. En même temps, divers docu- 
ments officiels dénonçaient la dangereuse secte des schismatiques 
bealos et jacobeus. En outre, le 24 juillet 1769, la Mesa censoria res- 
suscitait la querelle du sigilismo en condamnant et en interdisant 
un certain nombre d'écrivains qui étaient accusés d'autoriser la vio- 
lation du secret de la confession. De son côté, le Saint-Office réité- 
rait aux fidèles l’ordre de dénoncer les confesseurs délinquants. 
Ainsi l’on tâchait à faire d’une pierre deux coups : en persécutant 
les défenseurs des droits de l'Eglise et du Saint-Siège, on voulait 
tuer l’ultramontanisme au nom des droits de l'Etat; et, en persé- 
cutant les jacobeus et les sigilistas, on voulait, à la faveur d’un 
mythe calomnieux, anéantir le mysticisme — en réalité la religion 
elle-même — au nom des droits de la raison, au nom des «lu- 
mières », au nom de la « raison éclairée ». Avec ce rationalisme 
apparaît un élément en grande partie nouveau, et qui, lors du conflit 
de 1745, n'avait encore agi que dans l’ombre. Le régalisme de Pom- 
bal ne pouvait admettre aucune dissidence; la religion était pour 
lui instrumentum regni; ceux qui n’acceptaient pas de la voir rabaïs- 
sée à cette fonction devaient être éliminés ou brisés. Les progrès du 
rationalisme, peut-être sans qu'il le vît clairement, lui facilitèrent 


une opération qu’il pouvait présenter comme une victoire sur la 
« superstition ». 


Robert Ricaro. 


NOTES CRITIQUES 


I. — SPIRITUALITÉ EN FRANCE 
AU XVII: SIÈCLE 
RÉFORME DE LA NOMENCLATURE 


Au moment où je m'apprêtais à rédiger ces pages j’ai eu l'agréa- 
ble surprise d'en recueillir la conclusion principale dans une dense 
Note sur l’antihumanisme de Bérulle que contient le dernier nu- 
méro de Dieu vivant paru -en février 1953 et qui est signée de 
M. Henri Gouhier. Je n’en retiens que cette phrase, à propos de l’hu- 
manisme dévot : « Il semble qu’à l'usage ce schème fait pour distin- 
guer se montre surtout source de confusion : le moment est donc 
venu de renoncer à la catégorie d’ « humanisme dévot » (p. 150) ». 
C'est exactement ce que je comptais développer. 

Nul ne songe à contester le service rendu par la dénomination 
d'humanisme dévot et l’intérêt considérable qu’elle a suscité en fa- 
veur de la littérature spirituelle du début du XVIIe siècle. Mais ce 
moment est dépassé. Du fait même de ceux qui ont fait disparaître 
*. de ce groupe, dont il était le plus bel ornement, saint François de 
Sales, pour le mettre à la tête d’une école propre et lui en rattacher 
d’autres encore, on a Ôté peut-on dire tout inlérêt à cette dénomina- 
tion et on a pu voir dans le numéro précédent de la RAM (1952, 
p. 275-281) à quel point d’inexactitude et d’injustice on en était arrivé 
pour les soi-disant « humanistes dévots ». Nous n'avons aucune 
raison de favoriser pareille atteinte à la vérité et il est temps de se 
rendre mieux compte des choses. C’est ce qu'il y avait de paradoxal 
dans un pareil état de choses de grouper ensemble les pires enne- 
mis etcela uniquement parce que extérieurement, du point de vue 
littéraire de mêmes tendances les rapprochaient et le même souci 
de bonne tenue intellectuelle et d'expression influencée par le clas- 
sicisme. Ou plutôt il y avait ià une équivoque fondamentale : l’hu- 
manisme classique visant avant tout le rôle donné à la nature dans 
la conception du monde, tandis que « l’humanisme dévot » qui guer- 
royait (voir par exemple Garasse) (1) vivement contre cette manière 


(1) Le livre VI consacré à cette question par Garasse dans sa Doctrine 
curieuse en serait à lui seul la démonstration la plus convaincante, puis- 
qu’il consacre ses dix-neuf sections et plus de cent pages à réfuter cette 
proposition : « [n’y a point d’autre divinité ni puissance souveraine au 
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d'attaquer l’œuvre de Dieu, quoi qu’on en ait dit, ne se rattachait à 
l’humanisme ou plutôt au classicisme que par le souci de l’élégance 
de la forme et l'emploi des formules et des procédés de la rhétori- 
que, pour obtenir plus facilement l'audience des contemporains. 
Entre les deux genres d’humanisme, il y avait un abîme el il est 
temps de revenir à la véritable position du problème. A persister 
dans ces errements, on n’arrivera jamais à prendre une vraie con- 
naissance du problème spirituel au XVIIe siècle en France et à en 
établir avec exactitude les différents courants, en rendant à chacun 
ce qui lui revient. Derrière ce groupement artificiel, on a dissimulé 
le véritable état des choses, faussé la situation des écoles, altéré les 
rapports des groupes et leur importance réelle. En particulier, pour 
l'école de beaucoup la plus considérable, au cours du siècle, par Je 
nombre et aussi par l'influence, l’école de spiritualité ignalienne; 
cette nomenclature l’a brisée en plusieurs tronçons qui empêchent 
d’en voir l’unité foncière et de saisir sous quelques nuances plus ou 
moins accusées, dans les diverses manifestations, l'identité de doc- 
trine et l'influence similaire des principes de saint Ignace telles 
qu’elles se révèlent dans les Exercices et les Constitulions. L'exagé- 
ration même que l’on a apportée à opposer entre eux les membres 
de cette même école et à mettre en relief ce qui n’était qu’un point 
tout à fait accessoire, quand il s’agit de doctrine, le souci de la forme 
a fait#berdre de vue les principales thèses spirituelles soutenues 
alors et tout au cours du siècle par les nombreux écrivains spirituels 
jésuites et par là même leur rôle dans la diffusion de ce qui concerne, 
avec les dévotions, les assertions sur l'amour de Dieu, la grâce, les 
rapports de la nature et de la foi, etc. On a, par le fait même, sous 
prétexte de distinguer chez les écrivains jésuites les « humanistes 
dévots », les disciples ds Lallemant, les bérulliens, etc., brisé l’unité 
de cette école et empêché de prendre conscience de son étendue en 
France au XVIIe siècle et du caractère traditionnel qu’elle présente. 
Au surplus, la prochaine publication du livre posthume du P. J. de 
Guibert, trop longtemps attendue, pourra être une occasion de reve- 
nir sur quelques-uns des aspects de cette spiritualité et il serait à 
souhaiter que se multipliassent aussi les études amorcées de difté- 
rents côtés sur Les écoles parallèles, études qui seules peuvent per- 
mettre une histoire comparée des écoles et rendre possible une 
prise de connaissance de l'influence légitime exercée par chacune 
d'elles. 

Ce sera d'ailleurs une occasion toute naturelle, en laissant tom- 


monde que la nature, laquelle il faut contenter en toutes choses, sans 
rien refuser à notre corps ou à nos sens, de ce qu’ils désirent de nous en 
l’exercice de leurs puissances et facultez naturelles ». 
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ber les exagérations et les incertitudes, d’en revenir à ce qui jadis 
était la règle, à savoir, de signaler sans doute certaines nuances et 
caractériser certaines tendances, mais en respectant toujours ce qui 
est le fond et le trésor communs de la spiritualité chrétienne, ce qui 
fut au cours des siècles l’admirable spectacle de cette spiritualité 
chrétienne, issue tout entière du Cœur de Jésus percé de la lance. 

En définitive, sion ne veut pas avoir à recommencer toujours la 
même tâche insuffisamment documentée et arriver à asseoir des con- 
clusions satisfaisantes, le seul moyen est de reprendre l’ancienne 
nomenclature, c'est-à-dire de grouper les écrivains d’après leurs 
origines spirituelles réelles, c’est-à-dire, par exemple, de distinguer 
les écrivains appartenant à un même ordre religieux, bénédictins, 
franciscains, dominicains, carmes, jésuites, membres des congréga- 
tions créées au X VIl° siècle : oratoriens, sulpiciens, etc. L’on pourra 
ainsi à la fois saisir avec plus d’exactitude ce que chacune comporte 
de nuances dans l’utilisation du trésor commun et en même temps 
aussi se rendre mieux compte de l'étendue du champ labouré par 
chacune et de l’influence exercée aux différents moments. 


II. — BIBLIOGRAPHIE 


Le précieux volume bibliographique, publié par M. Dagens, et 
dont il est question ailleurs, ne peut manquer, en rendant, avec 
quelques autres bibliographies, publiées récemment, le service de 
faire connaître, avec les sources de la spiritualité au XVIIe siècle, 
les principaux ouvrages alors publiés et les études modernes qui les 
ont utilisés, d'attirer d'une façon plus précise l’attention sur l’aspect 
bibliographique de ce problème spirituel. Je voudrais dans la note 
qui suit rappeler seulement l'existence d’un répertoire qui n’a ni la 
notoriété, ni l'influence qu'il devrait avoir et qui épargnerait beau- 
coup de travail aux chercheurs, véritable trésor insoupçonné et qui, 
si on était en un temps de prospérité intellectuelle, aurail mérité'une 
adaptation, toujours utile, je veux parler du Dictionnaire de Biblio- 
graphie Catholique, publié dans la troisième encyclopédie théologi- 
que de Migne par Fr. Pérennè et qui comprend en plus de quatre vo- 
lumes compacts, un supplément de G. Brunet, au début du tome \ 9 
de la Bibliographie, portant d’une part sur le Dictionnaire de Péren- 
nès, d'autre part sur celui de Bibliologie du même Brunet, l’ensem- 
ble comptant six volumes qui portent les numéros 39-42 et 48-4h 
de la troisième encyclopédie. L'auteur a mis ainsi au point un im- 
mense travail qui groupe plus de quatre-vingt mille fiches portant 
sur toutes les matières intéressant le catholicisme et tout particu- 
lièrement la doctrine spirituelle. Ce travail de compilation à été fait 
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avec soin et par quelqu'un de compétent, comme aussi par un 
Dictionnaire de Biographie chrétienne et antichrétienne publié dans la 
même Collection. Une préface de neuf grandes pages fait connaître 
l'esprit dans lequel est faite la publication. Elle est suivie d’une bi- 
bliographie générale de 424 numéros où se trouvent les ouvrages, en 
particulier les bibliothèques des divers ordres religieux qui restent 
une des sources les plus importantes des recherches en cet ordre de 
choses. Viennent ensuite les milliers de fiches formant le fond 
même du Dictionnaire. 

La matière est distribuée en cinquante-sept ones groupés 
eux-mêmes en 9 grandes divisions d’étendue très inégale. L'Ecriture 
Sainte à elle seule compte vingt-deux chapitres avec l’énumération 
des Bibles dans les diverses langues anciennes et notamment des 
études publiées à leur occasion. La seconde division est celle qui 
nous intéresse directement. Il y a d’abord à mentionner un chapitre 
spécialement consacré à la théologie ascétique et mystique, c’est-à- 
dire concernant les matières spirituelles (t. 2, 569-865) soit quatre- 
vingt-dix-sept colonnes qui, comprenant en moyenne dix-sept fi- 
ches par colonne, donnent déjà plus d’un millier et demi de titres, 
où en particulier l’on retrouvera les ouvrages du XVII:° siècle, appar- 
tenant à toutes les écoles. Mais ce serait une grande erreur de croire 
que cette section contient le principal. En fait — et ce n'est pas ce 
qu’il y a de mieux réussi dans l'ouvrage — toutes les autres sections 
de cette division intitulée Théologie contiennent un nombre très 
considérable de fiches qui se rapportent très légitimement à ces 
mêmes matières spirituelles. Qu'il s’agisse de thtologie dogmati- 
que, morale surtout (col. 9-769), catéchétique, parénétique, philo- 
sophique et pédagogique, on y fera une abondante moisson d’ou- 
vrages intéressant directement la spiritualité et toutes les bibliogra- 
phies méthodiques actuellement existantes, y trouveront l’occasion 
de recueillir d'abondants suppléments. Mais les autres sections, en 
particulier des Pères de l'Eglise et plus encore de l’histoire (mis- 
sions, ordres monastiques, règles, etc.), ne sauraient être négligées 
pour qui veut se faire une juste idée du développement de ceite ma- 
tière spirituelle. Enfin, un dernier volume rédigé par le célèbre bi- 
bliographe G. Brunet, apporte au début un supplément de plusieurs 
centaines de colonnes se rapportant aux quatre volumes de Pérennès 
(décédé en 1867). On voit quel instrument de travail Migne avait 
ainsi mis, avec ces six volumes, à la disposition de ses clients 
(dontla Bibliologie de Brunet) pour la somme astronomique de 
quarante-deux francs ! 

Ferdinand CavarLérA. 
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Gérard Gilleman, S. J. — Le Primat de la charité en théo- 
logie morale. Essai méthodologique. (Coll. Museum 
our section théologique n° 51).— Paris, Desclée 
De HUE et Cie, 1952. 


De toutes parts, on reproche aux traités modernes de théologie 
morale de n'être, en certaines questions, que des traités d'éthique 
mal baptisés. On réclame un enseignement moral plus purement 
chrétien, plus évangélique, une morale de la charité. 

Le P. Gilleman a voulu répondre à ces appels. Son travail mérite 
d’être accueilli comme l’une des contributions les plus importantes 
au désirable renouveau de la théologie morale. C’est l’œuvre d’un 
penseur vigoureux, méthodique, précis, largement informé, qui, 
intelligemment docile à saint Thomas, a su profiter de l’enseigne- 
ment de René le Senne. 

Dans la Nouvelle Revue Théologique (sept-oct. 1952, p. 806-820), 
le P. G. a résumé lui-même son livre. Qu'il nous suffise d’en indi- 
quer ici le dessein. Pour fonder le primat de la charité en théologie 
morale, l’auteur précise le sens et la valeur du principe : carilas est 
forma omnium virtulum. Il analyse ensuite, par rapport à notre ten- 
dance foncière surnaturelle de charité, l’être participé et le rôle mé- 
diateur de nos actes moraux et des vertus morales. Cette reconnais- 
sance de l'universelle souveraineté de la charité et de la fonction 
médiatrice des vertus morales surnaturelles nous éclaire sur la con- 
nexion des vertus, sur les conditions du mérite; elle nous donne- 
rait aussi, pense le Père G., une méthode pour une authentique mo- 
rale de la charité. De cette Roule tant souhaitée, le se tiers de 
son livre, nous présente un essai. 

Oserons-nous avouer que cette séduisante conclusion nous in- 
quiète ? De la belle doctrine qui nous est proposée du primat de la 
charité, on peut sans doute tirer la structure générale et les carac- 
tères spécifiques d’une morale chrétienne; on doit aussi éclairer à 
sa lumière, la réflexion et la systématisation théologiques: mais 
convient-il de parler ici de découverte d’une méthode ? 

Ge n’est pas, d’abord, en déduisant les exigences de la charité 
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dans l’activité humaine qu'on découvrira, au-delà de l'éthique, les 
vertus morales chrétiennes. Tout renouveau sérieux de la théologie 
morale doit se préparer dans une meilleure connaissance de l'Ecri- 
ture et de la tradition, dans l'application plus fidèle d’une méthode 
théologique qui n’est plus à trouver. 

Même les lecteurs qu’aura parfois déçus la tentative du P. Gille- 
man resteront émerveillés par les richesses de ce livre. Même dans 
sa dernière partie qui nous paraît, malgré sa promesse, trop peu 
méthodique, il nous offre tout un trésor d'analyses et de sugges- 
tions. Nous avons particulièrement aimé les pages sur la nature de 
l'amour, sur les rapports de la charité et de la loi. 

Henri MoGeEneT. 


S. Ignacio de Loyola. — Obras completas. Édicion man- 
nual. Transcripcion, introducciones y notas del P. 
Ignacio Iparraguire, SJ., con la Autobiografia de 
S. Ignacio, editada y anotada por el P. Candido de 
Dalmases, SJ. — Madrid, Biblioteca de Autores Cris- 
tianos. La editorial Catélica, S. A., Apartado 4666, 
1952, 19 X 12, 1075 p., cartonné, 85 pesetas. 


Parmi les nombreux volumes publiés déjà par la BAC, l’un des 
moins appréciés en même temps que l’un des moins nouveaux, ne 
sera pas celui des œuvres complètes de saint Ignace. Je ne pense pas 
qu'en effet, il existe jusqu'ici un volume analogue et qui soit pré- 
senté avec une pareille maîtrise. Il s'ouvre par une introduction 
générale tout à fait au point quant aux résultats des recherches les 
plus récentes sur ce qui concerne la personne de saint Ignace. On 
pourra y prendre connaissance des biographies consacrées au saint 
Fondateur depuis le lendemain de sa mort, des courants qu'elles 
reflètent, du développement de plus en plus strictement historique 
favorable ou hostile dont elles s’inspirent. Après quelques données 
précises sur la chronologie et sur les écrits d’Ignace, le P. Iparra- 
guire précise ce qu'il a cherché à faire dans cette édition et ce qu’elle 
offre de particulier. Puis une ample bibliographie de douze pages 
très fournies permet de savoir où en est la production actuelle des 
études concernant la vie, les œuvres, les vertus, l’influence, telle 
que l’a renouvelée, la multiplicité des documents qu’ont apportés 
la fin du siècle précédent et celui-ci, de sorte que rien ne sera plus 
facile que de savoir où s'adresser pour une mise au point. 

La fin de l'introduction générale donne déjà une liste complète 
des œuvres, si singulières en leur genre, de S. Ignace, en suivant 
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l’ordre chronologique. Vient ensuite le détail de chacune, précédée 
de son introduction particulière et considérée comme ayant sa valeur 
à part et par suite munie de tous les détails nécessaires pour savoir 
ce qui s’y rapporte. L'ensemble est l’œuvre du P. Iparraguire, mais 
ce que l’on appelle l’autobiographie, qui ouvre le volume, est l’œu- 
vre magistrale du P. C. de Dalmases, avec le texte original en espa- 
gnol ou en italien et toutes les notes nécessaires pour élucider les 
allusions historiques. Cent onze pages précieuses sur les années pri- 
mitives qui ont suivi la conversion et les expériences spirituelles si 
riches et si fécondes dont elles sont pleines. 

Vient ensuite le livre des Exercices d’un tout autre genre, mais 
fort bien présenté lui aussi par le P. Iparraguire. Avant de transcrire 
en une dizaine de pages une riche bibliographie, l'éditeur présente 
une étude fort nourrie et fort à la page sur l’œuvre elle-même, le 
but des Exercices, les sources, la composition du livre : l’on sait que 
sur tous ces points, de nombreuses études ont été publiées ces der- 
nières années. On sera heureux d’en trouver ici l’écho et de pouvoir 
facilement se rendre compte de leurs points de vue nombreux et de 
leur valeur critique. Une annotation variée accompagne le texte et 
fait connaître.le résultat desrecherches qui sur plusieurs points ont 
renouvelé l'interprétation des Exercices, en particulier grâce aux 
études publiées par Manresa. 

L'une des œuvres les plus originales, complément de la précé- 
dente (et qui semble avoir été introduite après coup) est celle de 
directoires aulographes des Exercices (1553-1556), série de remar- 
ques recueillies par Polanco ou d’autres et qui complètent certai- 
nes notations des Exercices pour en tirer plus de fruit sur la pre- 
mière semaine, les élections, et quelques autres points. 

Viennent ensuite d’autres courts documents de grande impor- 
tance soit pour la vie personnelle d’'Ignace, soit pour celle de la 
Compagnie de Jésus, soit pour les deux, tous précédés d’une intro- 
duction donnant tous les renseignements nécessaires, par exemple 
le récit fait par Ignace lui-même de l'élection du premier général, 
le livre où il a noté par le menu sa manière de délibérer sur la pau- 
vreté et de recueillir les lumières surnaturelles qui lui étaient en- 
voyées et qu’il demandait. C’est ici en particulier qu’il faut signaler 
ce qui reste de son Journal spirituel et qui a pris ces dernières années 
notamment, une importance considérable pour faire connaître la 
vie mystique de S. Ignace, en particulier dans l’article classique, 
publié ici même par le P. de Guibert : Mystique ignalienne. À pro- 
pos du Journal Spirituel de S. Ignace de Loyola (RAM, 1938, pp. 3- 
22, 113-140) auquel il suffit de renvoyer. 

On peut passer plus rapidement sur les textes qui suivent parce 
qu'ils sont déjà connus, mais non sans que cette nouvelle édition 
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n'apporte des lumières nouvelles : dans les notes comme dans 
l'introduction : constitutions avec l'examen général, règles an- 
ciennes, en particulier pour les collèges. Enfin la dernière partie ne 
sera pas la moins goûtée. Elle suppose un choix délicat à faire 
dans l'immense correspondance, de ce qui revenait plus particu- 
lièrement à S. Ignace et à sa doctrine et son action spirituelle. Le 
R. P. Iparraguire a retenu ainsi cent cinquante-six pièces, quel- 
ques-unes de première importance comme la lettre sur Fobéissance, 
celle aux scolastiques de Coimbre, un certain nombre d’autres ins- 
tructions dont l'utilité n’a rien perdu de sa valeur, chacune avec 
une sobre annotation et les indications d’origine nécessaires. Et 
pour aider à utiliser tout cela et à en tirer bon profit, un index Di 
matières très riche qu'il suffit de mentionner. 

Il n’y a pas à insister sur le travail considérable que représente 
cette édition, sur l’immense secours qu’elle offre à qui veut étudier 
la ipiritualité de S. Ignace, la facilité qu’elle donne, la richesse 
qu'elle apporte en même temps que la connaissance qu ‘elle suggère 
de ce XV[° siècle si religieux, dès que l'Eglise eût pris en main la 
cause du rétablissement chrétien. Sans dispenser de recourir aux 
autres éditions, ce volume sera d’une extrême utilité et nous félici- 
tons soit le P. de Dalmases, soit surtout le P. Iparraguire de n’avoir 
pas épargné leur peine pour mettre si magnifiquement au point 
cette édition complète qui, aussi bien par le souci de la présentation 
du texte en lui-même que par celle des conditions dans lesquelles il 
a apparu, se présente comme un véritable modèle bien digne du 
saint en l'honneur duquel il a été préparé et qui assurera comme 
une vie nouvelle au souvenir et à la doctrine du grand patriarche et 
fondateur de la Compagnie de Jésus. 


Ferdinand CAVALLERA. 


[. — J. Dagens. — Bibliographie chronologique de la lit- 
térature de spiritualité et de ses sources (1501-1610). 
— Paris, Desclée De Brouwer, in-8, 209 p. 


IT. — J. Dagens. — Bérulle et les origines de la restaura-. 
tion catholique (1575-1611). — Paris, Desclée De 
Brouwer, in-8°, 457 p. 


C'est avec une vive satisfaction que je présente aux lecteurs de la 
Revue les deux thèses de M. Dagens qui, tout en étant d’ objet assez 
disparate, sont étroitement associées et: représentent chacune une 
contribution importante à l'histoire de la spiritualité en France et 
même en Europe après le début du XVI: siècle, 
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[. — Ayant dû recueillir beaucoup d'indications bibliographi- 
ques à l'occasion de son travail sur Bérulle et ses œuvres, M. Dagens 
a estimé avec raison qu’il y aurait profit à mettre toute cette docu- 
mentation à la disposition des travailleurs. De là ce volume présenté 
d’une façon fort originale et qui rendra des services durables et 
variés. Il ne s’agit pas, en effet, d’une simple bibliographie mais 
d’un travail méthodique s’étendant sur toute la période de 1501 à 
1610, groupant tout ce qui, année par année, non seulement appor- 
tait des œuvres nouvelles intéressant la spiritualité, mais par des 
éditions ou des traductions, mettait les œuvres anciennes au service 
des nouveaux écrivains. Spiritualité est donc pris dans un sens 
assez large et couvre un champ beaucoup plus étendu que l’on n'y 
penserait d’abord. La période choisie, n’est pas simplement requise 
par le sujet qui est en question, mais a aussi l’avantage d'offrir des 
avantages qui ne se retrouvent guère ensuite. En effet, elle comporte 
encore un état d'esprit que les progrès du classicisme, de la réflexion 
philosophique et de la critique feront bientôt disparaître à peu près 
complètement, cette confiance, dans les données de la pensée anti- 
que, comme de l'enseignement scripturaire et patristique, tout 
comme celui du moyen âge qui. poussait à faire une synthèse de tout 
le savoir humain connu. C’est à ce point de vue que M. Dagens s’est 
placé et qui, indépendamment de la bibliographie matérielle, ajoute 
beaucoup de valeur à son recueil. La disposition adoptée est origi- 
nale. Chaque année apporte une liste d'indications dans l’ordre sui- 
vant,en ce qui concerne les publications s’y rapportant : publications 
scripturaires, éditions des autéurs de l’antiquité profane, des pères 
et des scolastiques. Puis, dans une seconde partie, les ouvrages des 
hérétiques s’il y a lieu, les éditions princeps des ouvrages modernes 
en langue étrangère, les ouvrages latins et français classés alphabé- 
tiquement. On dispose ainsi d’un vasle panorama, où la contempla- 
tion attentive fera découvrir bien des points de vue intéressants, et 
sur chacun des points signalés fournira matière à des réflexions 


‘ 


suggestives et fournira des renseignements, autrement difficiles à 


se procurer d’une façon un peu complète, si l’on est réduit à une 
recherche personnelle détaillée. Une annotation assez fréquente 
donne les indications utiles sur les particularités de la vie des au- 
teurs moins connus et un renvoi aux sources qui les développent. 
Evidemment, puisqu'il s’agit de bibliographie, on ne peut pas 
compter sur l'absence de toute omission. La principale, dans la liste 
des répertoires qui ouvre le volume et qui aurait évité sans doute à 
M. Dagens, avec beaucoup de fatigue, plus d’une autre omission, 
est celle du Dictionnaire de bibliographie catholique de Fr. PÉRENNES, 
dans la collection encyclopédique de Migne, dont il est question 
plus haut, et parmi les publications de la fin du XVIe siècle, celle 


74 COMPTES RENDUS 


du livre de Méditations du P. Nadal, utile à signaler parce qu'elle 
marque un essai original d'aider la réflexion personnelle par la 
contemplation des gravures accompagnant le texte. Mais l'effort 
accompli par M. Dagens et les services que peut rendre son volume 
sont si considérables que nous lui sommes très reconnaissants de ce 
qu’il nous donne. Nous serions heureux qu’un volume subséquent, 
d’une semblable inspiration, nous apportât la bibliographie spiri- 
tuelle du règne de Louis XIIL, cet âge d’or, d’une richesse et d’une 
originalité qui en France ne semble pas avoir eu son pareil. 

II. — La grande thèse est centrée sur Bérulle mais avec la préoc- 
cupation d'éviter tout exclusivisme et de rechercher les sources, de 
préciser avec objectivité la part qui révient à chacun, de fixer les 
nuances, d'éviter autant que possible les généralités. Ce premier 
volume s’attache à faire connaître le milieu dans lequel Bérulle a 
d’abord évolué (livre I) et les différentes empreintes reçues ; les dé- 
buts de la réforme catholique et les premières œuvres de jeunesse 
(1. ID); la politique religieuse d'Henri IV et les premières entreprises 
religieuses de Bérulle : l'introduction des carmélites et la contro- 
verse avec le protestantisme (1. III). Enfin, laissant la fondation de 
l’oratoire pour un autre volume, le IV° et dernier livre expose la 
doctrine spirituelle de Bérulle. On voit, rien que par ce résumé, à 
quel point est dense et important le contenu de ce volumeet quelles 
clartés il apporte sur tons les aspects du problème religieux à cette 
époque, comment sans prétendre projeter sur tout une lumière défi- 
nitive, il éclaire singulièrement les nombreux problèmes qui se po- 
sent. Je voudrais suivre comme pas à pas le chemin qu’il nous fait 
parcourir et signaler au passage tel ou tel résultat particulièrement 
intéressant ou litigieux. Nulle part ailleurs on ne trouvera ün point 
de départ aussi satisfaisant pour l’étude historique et comparée de 
la spiritualité d'alors et si l’on y apporte de la bonne volonté on ne 
pourra trouver un terrain plus solide pour se mettre d'accord. 

Avant d'aborder le détail du contenu de ce volume, je veux si- 
gnaler la précieuse découverte dont la publication est postérieure à 
celle de la thèse de M. Dagens et qui a l’avantage de fixer d’une ma- 
nière incontestable la date de la retraite si importante de Bérulle 
à Verdun (1). Ge fait, indépendamment de sa valeur intrinsèque, 
montre à quel point une trouvaille imprévue peut amener des con- 
séquences inattendues. Ici le P. de Dainville a eu la main très heu- 
reuse, en faisant des recherches dans les Archives romaines de la 
Compagnie de Jésus il a découvert l’itinerariun du P. Maggio, visi- 


(1) Fr. DE DAINviLe, Note chronologique sur la retraite spirituelle 


de Bérulle, dans Recherches de Science religicuse, avril-juin 1953, t. #1, 
241-249. | 
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teur pour la France, et où, point par point, il notait ce qui lui pa- 
raissait digne de souvenir. C’est là que se trouvent quelques lignes 
où diverses dates concernant la retraite de Bérulle sont présentées de 
la façon la plus claire et ne prêtent à aucune équivoque. C’est en 
août-septembre 1602 que doivent se placer ces exercices comme cela 
* ressort de ces notations. Au 24 août est signalée l’arrivée de Bérulle 
au collège de Verdun ; au 28, « D. Berullius coepit exercitia spiri- 
tualia, occupatus hodie in fundamenti consideratione. Le 2 sept. 
D. Berullius facta mihi mane generali conféssione, hodie coepit 
2 septimanam. [10 sept. D. Berullius conclusit suam electionemin 
Exercitiis et se determinavisset ad eamdem rationem quam 
hactenus tenuit et bene, qui Dominus se iili multum communi- 
ca vit ». 


(à suivre) - Ferdinand CAVALLERA, 


R. Voillaume. — Au cœur des masses, 2° édition remaniée, 
Paris, éd. du Cerf, 1952 (Col. «Rencontres »), 516 pages. 


Il n’est pas trop tard pour parler d’un ouvrage aussi considéra- 
ble que celui du T. R. P. Voillaume, supérieur général des Petits 
Frères du P. de Foucauld. La première édition parut en 1950; la 
seconde s’est enrichie de documents qui témoignent de l’essor actuel 
des Fraternités. 

Les lettres et conférences qui composent ces pages sont les tré- 
sors de famille des Petits Frères et des Petites Sœurs de Jésus. Leur 
caractère intime et la qualité de leur contenu font penser aux Ecrits 
Spiriluels du P. de Grandmaison. Par delà les consignes et les con- 
seils on surprend les résonances d’âme profondément émouvantes. 

Le P. Voillaume faii revivre l’expérience du P. Charles de Fou- 
cauld. Il s’efface devant cette autorité exceptionnelle. Mais il inter- 
prète l’ermite mort sans laisser de disciple immédiat avec une in- 
telligence qui dépasse de beaucoup la simple lecture des textes. Qui 
s’étonnerait de voir son livre si vite devenu le bréviaire spirituel de 
beaucoup de prêtres et de nombreux militants catholiques? 

L'expérience du P. de Foucauld est l'expérience intensément 
vécue du mystère de Jésus. Par sa forme de vie extérieure, l'apôtre 
des Touaregs semble n’en retenir que les données inscrites dans les 
circonstances historiques de l’Incarnation, mais par sa participalion 
subjective — ce qu’on peut appeler sa « spiritualité » — c’est le 
mystère de la Croix qu’il embrasse dans toute son extension. Paul 
de Tarse, François d’Assise, Ignace de Loyÿola, tant d’autres initia- 
teurs ont perçu de même dans un contact vital avec le Christ mort 
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et ressuscité les intentions originelles et les élans d’un zèle pas- 
sionné pour le royaume de Dieu. 

Du besoin, incoercible à qui aime, d’imiter le Christ est née pour 
le P. de Foucauld la vocation apostolique d’un type adapté aux con- 
ditions caractéristiques de la société moderne. 

L’ermite du Sahara avait tout d’abord connu, comme plusieurs 
de ses devanciers, la hantise du Christ de l’histoire. Il en avait cher- 
ché les traces en Palestine. Puis, d’une communion étroite aux mys- 
tères de l’évangile s’est nourri et imposé l'attrait d’une amitié sans 
réticences pour les membres besogneux de la famille humaine. 
Frère Charles rêve de leur faire comprendre que Jésus les aime au- 
jourd'hui comme naguère il aimait les pauvres gens parmi lesquels 
‘il a vécu. Il veut que par son amour concret et efficace, le Christ soit 
visiblement présent « au cœur des masses » dont il partagerait le 
travail et les privations. Son séjour en plein désert africain n'a pas 
seulement repris et prolongé la « prière perpétuelle » des Pères de 
Scété et de la Thébaïde ; il a inséré dans un milieu humain affreuse- 
ment déshérité la présence d’un baptisé qui en assume l’abjection et 
en connaît les misères. Charles de Foucauld laissait à d’autres la 
mission d’imiter le Christ pasteur et docteur. Sa vocation à lui était 
de faire revivre le Christ de Nazareth, d'évoquer par le témoignage 
silencieux de son amitié l'artisan mêlé à ses semblables et rayon- 
nant sur eux la douceur d’un idéal puisé en Dieu. Les Fraternités 
créées selon l'esprit qu’il a incarné trouvent dans ce type de vie 
évangélique les structures fondamentales de leur ue com- 
munautaire et apostolique. 

La première conséquence qu’elles en déduisent, c'est que leur 
apostolat n'implique aucune fonction officielle et sacerdotale. Le 
Petit Frère de Jésus ne se soucie pas de procurer l’enseignement 
doctrinal ni d'assurer la dispensation des sacrements. Même s’il est 
prêtre, le Petit Frère remplit des tâches qui ne sont pas des « minis- 
tères », des « œuvres », selon le vocabulaire reçu ; il renonce à tout 
“titre de priorité à l'intérieur de la communauté et dans ses rapports 
avec les âmes ; il ne dépasse pas ce que le P. de Foucault appelait un 
« début de ministère », attitude qui découle des relations d’amitié 
sans aller jusqu’à la prise en charge complète d’une direction spiri- 
tuelle. Le Petit Frère de Jésus est donc normalement un laïc, sem- 
blable extérieurement aux autres laïcs dont ilestle frère. Ne croyons 
pourtant pas que sous le patronage du P. de Foucauld renaisse 
l’idée du monachisme primitif destiné à grouper des laïcs en com- 
munauté d’ascèse et de prière. Chez ceux-ci la préoccupation du 
salut des âmes ne s’est explicitée que progressivement et de manière 
très sporadique. Ils renoncent au monde pour « chercher Dieu seul » 
et vaquer à leur sanctification personnelle. Les Petits Frères de 


COMPTES RENDUS ÿ Le] 


Jésus renonceut au sacerdoce par la logique de leur idéal apostoli- 
que. Ils veulent qu'aucune « dignité », aucune « consécration » pro- 
prement hiérarchique ne les séparent de leur milieu de travail et de 
leur communauté de destin avec les « pauvres gens ». 

Le R. P. Voillaume n’aime pas qu’on lui demande si les Petits 
Frères sont des « contemplatifs ». Le plan pratique sur lequel il se 
place s’accommode mal des catégories théoriques. Le primat donné 
au salut des âmes distingue les Petits Frères du type contemplatif 
adopté par le monachisme primitif. Ils n’ont cependant pas en com- 
mun avec ceux que l’on appelle des « actifs » les moyens d’apostolat 
proprement dit sanctionnés par la tradition. | 

La seconde conséquence que comporte, en effet leur conception 
de l’apostolat, c’est le rôle primordial du travail, et surtout du tra- 
vail manuel, parmi les obligations de la vie religieuse imposées aux 
Fraternités. Le travail domine toute l’ascèse du Petit Frère, parce 
qu’il commande la condition de vie propre au milieu où les Frater- 
nités s’intègrent. Il développe dans ceux qui s’y appliquent une 
force d'assimilation collective irremplaçable. Il est le trait d'union 
qui associe le Petit Frère au vaste monde prolétarien dont sa voca- 
tion le rend solidaire. En outre le travail forme le nœud de ces va- 
leurs spirituelles engagées dans l'effort humain et assumées par le 
témoignage que la charité chrétienne se doit de rayonner La concep- 
tion même de ce travail entraîne celle de la pauvreté. L’imitation du 
Christ pauvre n’est plus pour le disciple du P. de Foucauld le motif 
dominant ou, du moins, exclusif, de pratiquer le conseil évangéli- 
que. L'amour des pauvres, la solidarité qu'on entend leur mani- 
fester visiblement exige qu’on vive à leur niveau, dans le cadre de 
leur existence, selon le style de leur condition. Concrètement la pau- 


‘vreté du Petit Frère se vérifie dans son refus de se pourvoir de reve- 


nus, d'accepter des aumônes. Frère de salariés, il'se veut lui-même 
ouvrier salarié, comme Jésus de Nazareth. Il vit donc de son salaire 
et, sauf pour les maisons de formalion, l’Instilut tout entier adopte 
ce régime économique. C’est ici l'innovation la plus hardie que pré- 
sente la création des Fraternités. 

Se référant à la Constitution Apostolique Provida Mater Eccle- 
siae, du 2 février 1947, le R. P. Voillaume situe sa société religieuse 
à mi-chemin entre les Ordres ou Congrégations de type classique et 
les Instituts séculiers récemment intégrés aux états de perfection. 
Les Fraternités empruntent aux premiers la profession publique des 
trois conseils évangéliques et la vie communautaire. Elles s’appa- 
rentent aux Instituts séculiers par le mode de leur apostolat en 
pleine masse dont l'efficacité repose sur la valeur du témoignage 


exemplaire et de l’amitié fraternelle. 
Le jeune Institut dont le R. P. Voillaume nous fait connaître 
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l'esprit et les premières réalisations, marque dans l’évolution de la 
vie religieuse un progrès similaire à celui des Ordres Mendiants du 
XIIL° siècle et des Clercs Réguliers du XVIe. Ce qui le sépare de ces 
derniers, c’est la conception d’un apostolat non sacerdotal, exclusif 
des « ministères » et des « œuvres » dont ils se sont faits les spécia- 
listes. C'est aussi la conception de la pauvreté religieuse basée sur 
le régime du salariat et inspirée par un idéal d’assimilation à des 
milieux indigents qui ne semble guère compatible .avec les exi- 
gences du rayonnement intellectuel particulièrement envisagé par 
les Instituts plus anciens. ù 

Fait remarquable : ces différences de structure extérieure ne 
compromettent en rien l'identité foncière de l'expérience spirituelle 
qui leur ont donné l'impulsion originelle. Le R. P. Voillaume sem- 
ble n’avoir pas voulu souligner la parenté profonde qui rapproche 
la spiritualité du P. de Foucauld de celle de saint Ignace de Loyola. 
Le P. Monier-Vinard y avait insisté naguère (RAM, 1928, 398-410; 
1930, 37 63). Le plus frappant, ce n’est pas tellement la coïncidence 
de maints détails dans le comportement psychologique des deux 
grands convertis. La retraite ignatienne du P. de. Foucauld à Cla- 
mart paraît bien avoir laissé des traces profondes dans son esprit. 
Mais ce qui nous intéresse surtout, c’est l'identité de l’expérience 
religieuse sousjacente à toute leur vie spirituelle. Le R. P. Voillaume 
a parlé excellemment de ce « mystère de la Croix » qui donne la clé 
des aspirations les plus fondamentales de l’ermite du XXe siècle. Il 
réveille en nous l'écho d’une expérience qu’'Ignace avait faite pour 
son compte aux jours de sa conversion et dont il nous a fixé les éta- 
pes dans ses kxercices Spiriluels. Le solitaire de Manrèse comme le 
serviteur des Clarisses de Nazareth, avait commencé son initiation 


religieuse par la recherche volontaire de l’abjection réelle. Les réa- 


lisations historiques de ces deux hommes ne se séparent que pour 
mieux faire ressortir le prix de leur attachement héroïque à la vo- 
lonté divine. On ne s’étonnera pas qu’un même esprit circule dans 
leurs œuvres, Le beau chapitre que le R. P,. Voillaume consacre à 


l'obéissance évite le vocabulaire qui durcit d’une manière trop sco-. 


lastique la psychologie de cette vertu, fille de la charité. Son exposé 
y perd un peu en précision quand il en vient à exiger la pratique de 
cette soumission volontaire à une autorité humaine dont Dieu se 
sert sans faire violence à sa personnalité. Mais ce qu'il dit du carac- 
tère surnaturel de cette attitude religieuse, ce qu'il rappelle de l'acte 
de foi impliqué et surtout des conditions humaines où l’obéissance 
trouve sa perfection, correspond de tout point à ce que le Fonda- 
teur de la Compagnie de Jésus attendait de ses fils. Le R. P. nous 
fait admirablement comprendre la signification de ce qu’Ignace 
appelle le « compte de conscience » pour assurer l'intimité et la 


COMPTES RENDUS 79 


simplicité des rapports qui unissent les supérieurs à leurs subor- 
donnés. | 

C'est de là que se dégage l'intérêt universel d’un livre écrit pour 
une catégorie déterminée de lecteurs, mais qui conquiert l’audience 
de toute âme vraiment évangélique. Le R. P. Voillaume se défie 
avec raison d’un concept trop étroit d’ « école de spiritualité ». C’est 
là, en effet, une classification utile du point de vue didactique : elle 
n'est pas totalement arbitraire ; elle n’a pourtant pas une importance 
suffisante pour masquer l'identité que crée entre les maîtres spiri- 
tuels l'expérience essentielle du « mystère de la Croix ». 

Le livre du R. P. Voillaume transmet ce message commun avec 
des nuances et un tact qui justifient ses nombreux lecteurs. Ceux-ci 
ne doivent pas cependant oublier que ces pages sont destinées aux 
Petits Frères de Jésus, voués par vocation à suivre exactement les 
traces du P. de Foucauld. Il ne faudrait pas qu'ils en retirent une 
dépréciation des formes traditionnelles de l’apostolat et surtout du 
sacerdoce en tant que moyen providentiel de sauver les âmes. Cha- 
cun, au contraire, doit y puiser la volonté de correspondre plus va- 
lablement, selon ses voies propres, aux desseins providentiels qui 
se différencient au cours des temps sans abolir nécessairement les 
acquisitions antérieures éprouvées par leur durée. 

M. OLPHE-GaALLIARD. 


CHRONIQUE 


Spiritualité orientale 


La pensée philosophique s’est tellement identifiée, en certains 
temps et en certains milieux, avec la pensée religieuse que l’histoire 
de l’une coïncide parfois avec l’histoire de l’autre. C’est ce que vé- 
rifie, en particulier, la philosophie byzantine. On ne doit donc pas 
s'étonner de trouver dans le deuxième fascicule supplémentaire de 
l’Æistoire de la Philosophie de E. Brehier (Paris, Presses Universi- 
taires, 1949), fascicule consacré par Basile Tatakis à la Phrlosophie 
bysantine, un exposé qui fait une large place à la spiritualité. Six 
chapitres découpent en autant de périodes le tableau de cette his- 
toire, mettant en relief les différents courants qui les traversent 
ainsi que les personnalités marquantes. La vie. ascétique s’y révèle 
inspiratrice d’une littérature où le sens pratique s’allie à un mysti- 
cisme dont l’auteur a particulièrement souligné les origines dyoni- 
siennes. Le rôle du monachisme s’affirme considérable dans cette 
évolution de l’ascèse orientale : empreinte tout d’abord des ten- 
dances pratiques héritées de la spiritualité du Désert et dont Jean 
Climaque est un des témoins les plus représentatifs, elle prend dans 
l'hésychasme sa note dominante d’aspiration contemplative. L’ex- 
posé que fait B. Tantakis de cette histoire complexe, trop longtemps 
ignorée chez nous, atteste le progrès des études récentes dont le 
regretté Louis Bréhier a été l’un des animateurs. Les bibliographies 
qui terminent chacun des chapitres pourraient être aisément com- 
plétées. Elles s’en tiennent à l’essentiel. 

Nous venons de remarquer l'importance du monachisme dans la 
pensée religieuse et dans la civilisation byzantine. On le constaterait 
de même pour l’orthodoxie russe qui doit tant à Byzance. M. J. 
Rouët de Journel, S.J., consacre une monographie attachante sur 
ce sujet. Afonachisme et Monastères russes (Paris, Payot, 1952, 
217 pages), réunit douze leçons données à l’Institut Catholique de 
Paris. Détails curieux, histoires édifiantes et épisodes troublants, 
fourmillent dans ces pages vivantes, empreintes d’admiration pour 
un peuple dont les instincts mystiques se montrent si tenaces. Le 

_monachisme russe à trouvé dans la règle de Théodore Studite, im- 
portée à Kiev parle second fondateur de la laure de Petcherski, 
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Théodose, le cadre de vie cénobitique qui se répandit dans les nom- 
breux monastères, dont celui de Kiev devait rester le modèle, La vie 
anachorétique, inaugurée par Antoine, premier initiatcur du mona- 
chisme à Kiev, se perpétua néanmoins, donnant satisfaction à cer- 
tains penchants instables de l’âme russe et instituant une forme 
d’apostolat occasionnel qui devait communiquer à cette âme ses 
instincts religieux les plus profonds : le moine formé dans la laure 
à la vie commune s’en sépare pour vivre et rayonner son ascèse au- 
tour de son ermitage. L'auteur consacre la première partie de son 
ouvrage à dégager les lignes générales du monachisme slave. Il dé- 
crit dans la seconde partie le rôle historique considérable joué par 
les principaux monastères de l’empire des Tsars. On Jui saura gré 
d’avoir ainsi ouvert au public occidental les richesses spirituelles 
accumulées pendant des siècles dans une forme de vié qui se distin- 
gue par bien des tendances foncières du monachisme latin. Elles 
n'en découlent pas moins de l’idéal évangélique et de ses exigences 
ascétiques fondamentales. 

L’Æssai sur la sainteté en Russie, d'Ivan Kologrivof (Bruges- 
Paris, éditions Ch. Beyaert, 1953, 445 pages) vient opportunément 
compléter cette documentation en dégageant, avec leurs nuances, 
les traits caractéristiques du mysticisme russe. Le P. Kologrivof, 
professeur à l’Institut Oriental de Rome, publie en ces pages l’ensei- 
gnement qu'il a donné sur un sujet qui lui tient justement à cœur. 
Son mérite est de présenter à des lecteurs occidentaux une synthèse 
dont on chercherait en vain l’équivalent même dans des Séminaires 
orthodoxes. Ses références aux auteurs russes qu'il a consultés mon- 
trent qu’il a puisé aux sources. Nous lui ferons confiance sur l’en- 
semble d’une histoire qu’il a étudiée de près. Son exposé suit l’ordre 
chronologique et met en lumière les personnalités les plus repré- 
sentatives de l’hagiographie slave. Il s’en tient au témoignage des 
saints reconnus et canonisés pour brosser un tableau qui élimine 
les idées fausses que l'occident se fait souvent du sentimentalisme 
religieux de son pays d'origine. Il montre de quelle vitalité, de 
quelle puissance d’action et de construction font preuve ces mysti- 
ques d’une Eglise en qui certains ne veulent voir qu'un pâle reflet 
de Byzance. L'ouvrage du P. Kologrivof se présente ainsi comme une 
initiation précieuse à une spiritualité HA rase 


Collections 


La collection Z'héologie (Paris, Aubier), atteint son vingt-cin- 
quième volume avec l'ouvrage de Régis Bernard : La doctrine atha- 
nasienne de l'Image de Dieu. Les travaux qu'elle accueille depuis 
une dizaine d’années relèvent de la théologie positive et historique. 


ô 
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Ils appartiennent aux diverses branches de cette discipline scienti- 
fique: La plupart comportent des références plus ou moins explicites 
à la spiritualité. À ce titre, nous en mentionnons dense dans 
cette chronique. 

Trois études bibliques fournissent une documentation a valeur. 
La première embrasse l’Ancien et le Nouveau Testament; elle est 
due à Jacques Guillet. Ces Thèmes bibliques présentent les résultats 
d’une enquête extrêmement suggestive où les problèmes de la grâce, 
du péché, de l'espérance sont envisagés dans leur contexte révélé 
antérieur à la réflexion proprement théologique. L’Exode avec la 
marche dans le désert fait l’objet d’un chapitre d'inspiration exégé- 
tique qui peut servir d'introduction à l'étude de ce thème utilisé si 
souvent par la catéchèse et par la littérature mystique. Joseph Bon- 
sirven a rassemblé les fruits d’un long enseignement néotestamen- 
taire en deux volumes riches d’information : L’Evangile de Paul et 
Théologie du Nouveau Testament. 

Les recherches relatives à la pensée des Pères de l'Eglise occu- 
pent une place considérable dans cette collection. Claude Mondésert 
aborde Clément d'Alexandrie et sa pensée religieuse à partir de 
l'Ecriture. Il se place ainsi à l’un des carrefours essentiels où se ren- 
contrent les influences subies par le didascale alexandrin. Henri de 
Lubac et Frédéric Bertrand cernent la pensée d Origène sur deux 
points d'ordre proprement spirituel : son interprétation de lEcri- 
ture qu'étudie le premier dans Æistoire et Esprit. L'intelligence de 

l’Ecriture d'après Origène {voir RAM, 1950, p- 184 sv.) ; la chris- 
tologie mystique du même Critère est exposée par le second sous le 
titre : La mystique de Jésus chez Origène. 

A cette collection appartient également la thèse très remarquée 
de Jean Daniélou sur la doctrine spirituelle de saint Grégoire de 
Nysse : Platonisme et Théologie mystique (voir RAM, 1946, p. 310 
svv.). On y remarque aussi, à propos de ce même courant de la 
pensée orientale, la profonde étude de Hans Urs von Balthasar : 
Liturgie cosmique. Maxime le Confesseur. 

Saint Augustin fait l'objet de deux ouvrages dignes d'attention 
pour ceux qu’intéresse la mystique auguslinienne. Le premier, dû à 
Jean-Marie Le Blond, analyse l'expérience religieuse personnelle du 
saint Docteur et contient des jugements nuancés sur son expérience 
contemplative. Il s'intitule : Les conversions de saint Augustin. Le 
second, dû à Maurice Pontet, s'attache à sa pastorale, ou plus exac- 
tement, à l’exégèse mise en œuvre dans sa prédication : L'exégèse 
de saint Augustin prédicateur. 

En marge de ces travaux de Patristique, la collection a fait une 
place à la monographie consacrée par André de Bovis à La Sagesse 
de Sénèque. La pensée du philosophe latin en matière de morale et 
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de religion permet de mieux mettre en relief la richesse et la trans- 
cendance de la doctrine chrétienne présentée par les Pères. 

M.-C. d'Arcy, La double nature de l'amour, nous introduit au 
cœur de la pensée médiévale en reprenant pour son compte un pro- 
bléme auquel le P. Rousselot, Denys de Rougemont, Andrès Nygren 
et bien d’autres ont donné un regain d’actualité. L'ouvrage du 
PE: Arcÿ est traduit de l'anglais. Sa critique des diverses solutions 
proposées met en lumière la ae de la DORA de 
l'amour. 

Deux livres posthumes font honneur à la mémoire du regretté 
P. de Montcheuil, tragiquement arraché à ses travaux de théologie. 
Le premier entre pleinement dans les cadres de notre Revue : sa 
thèse de doctorat sur Malebranche et le Quiélisme. Il y révélait un 
Malebranche théologien à peu près inconnu et évoquait l’interven- 
tion plus ou moins contrainte du célèbre oratorien dans la polémique 
qui divisait Bossuet et Fénelon. Le P. de Montcheuil s’appliquait à 
montrer combien le problème du pur amour était lié à certaines 
thèses fondamentales du philosophe adversaire de Descartes. Les 
Mélanges théologiques du même P. de Montcheuil réunissent des 
travaux fragmentaires concernant la dogmatique et la philosophie 
religieuse. 

La collection s’est enfin enrichie de la traduction française d’un 
ouvrage très important de Joseph-André Jungmann sur l'histoire de 
la messe. Missarum solemnia comporte trois tomes. Le premier 
surtout fournit une documentation de grand prix pour l'étude de la 
piété au début du christianisme, à une époque où le sentiment reli- 
gieux trouve son expression la plus spontanée dans la liturgie 
sacrificielle. M. O.-G. 


— Avec le texte et la traduction des Æetractationes, publiés par 
M. le chanoine Bardy sous le titre français : Les Révisions, la 
bibliothèque des OEuvres de saint Augustin que dirige le R. P. 
F. Cayré aux éditions Desclée De Brouwer apporte une contribution 
particulièrement heureuse à la connaissance littéraire et doctrinale 
du saint Docteur. L'éditeur consacre une longue introduction à ce 
volume et met à en faire valoir le prix souvent trop méconnu toute 
son érudition et la ferveur d'une compétence depuis longtemps 
éprouvée. On ne saurait trop remercier le savant patristicien d’avoir 
si bien dégagé les caractères propres de cet ouvrage sans analogue 
dans l’histoire littéraire et d’en avoir révélé l'importance pour l'étude 
de la psychologie du vieil Evêque : les Confessions s’y prolongent 
en un écho plus austère sans doute, mais non moins émouvant. 

Il faut remercier aussi le directeur qui a assumé l’entreprise de 
cette vaste édition. La première série, qui comprend les Opuscules, 
compte déjà douze volumes. On ne peut que se réjouir de la 
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décision prise depuis 1939 et qui, malgré les difficultés de la 
tâche, nous promet la publication des œuvres complètes et non, 
comme il avait été primitivement prévu, d’un choix de textes 
particuliers. 

Les opuscules intéressant plus immédiatement la spiritualité ont 
été réunis par J. Saint-Martin sous le titre : L'ascétisme chrétien 
(tome 3). Le De sancta virginitate en est le joyau heureusement 
complété par le De continentia, De bono viduttatis et le De opere 
monachorum. I1 va sans dire que la spiritualité trouve beaucoup à 
glaner dans les autres volumes, notamment dans le tome 8, où 
J. Pegon, S. J., a groupé sous le titre : La foi chrétienne quelques 
traités théologiques mineurs par lesquels le saint Docteur PONS à 
des questions posées. 

Souhaitons que cette entreprise, qui fait honneur aux éditions 
Desclée De Brouwer, poursuive avec le même souci de présentation 
scientifique et typographique la besogne si bien commencée. 

M. O.-G. 

— Avec Limites de l’Humaun, les Etudes Carmélitaines (Paris, 
Desclée De Brouwer), inaugurent la série de leur trente- deuxième 
année (1953). Ce volume de 340 pages réunit les travaux du VIIIe 
Congrès international de Psychologie Religieuse tenu à Avon en sep- 
tembre 1952. Fidèle à ses traditions, la collection que dirige le 
P. Bruno de Jésus-Marie soumet ici à la confrontation des disciplines 
morales et psychologiques le problème que posent et la présence en 
l’homme de l’animalité et sa vocation surnaturelle l’entraînant par- 
fois jusqu’au sacrifice de sa vie. L'approche du problème est cons- 
tituée par l'exposé du premier groupe de faits qui apparaissent 
comme la caricature des pouvoirs humains : exercices acrobatiques 
du yogin indien, convulsionnaires de Saint-Médard — épisode du 
faux mysticisme au XVIIe siècle présenté par le Dr J. Vinchon — 
tentative de la cybernétique pour remplacer la réflexion humaine. 
La seconde partie aborde le problème qui est celui de la libertéet de 
la Morale. Un groupe de spécialistes s'efforce de découvrir dans le 
substrat biologique les attaches des activités humaines spécifiées par 
l’acte libre. Le rapport du Professeur De Greef fournit des éclaircis- 
sements très utiles aux moralistes soucieux de ne pas perdre le con- 
tact des données concrètes de la psychologie. Les structures surna- 
turelles de l’acte humain transformé par la grâce apparaissent avec 
tout leur relief sur ce sommet de l’héroïsme qu’est le martyre. 

Ilest bon que l'historien mette à son service non seulement les. 
données de l’histoire, mais aussi celles de la physiologie et de la 
psychologie des profondeurs : celles-ci en particulier doivent l'aider 
à déceler, à côté de l’acte héroïque authentique, les caricatures qui 
en usurpent les grandeurs. Il y a, par contre, comme le rappelle 
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opportunément le P. Lucien-Marie, un « martyre d'amour » qui sans 
aller jusqu'à l’effusion effective du sang, est aussi un témoignage 
efficace rendu à l’absolu. 

Les mêmes préoccupations synthétiques avaient marqué l’élabo- 
ration des deux volumes précédents de la même collection. 

Le premier : Mystique et Continence (1952)renferme les travaux 
du VIe Congrès d’Avon. 

Quelques contributions historiques concernent les hérésies pro- 
prement spirituelles condamnées par l'Eglise : encratites, messaliens, 
cathares. Le P. P. Debongnie soumet à une critique pertinente les 
documents relatifs à Michel Molinos et apporte ainsi une confirma- 
tion appréciable aux conclusions du P. Dudon, éditeur des pièces 
émanant du procès même de l’auteur de la Guide. 

Le problème délicat annoncé par le titre du volume ne peut être 
éludé par quiconque approfondit les conditions de l’expérience mys- 
tique. Le point de vue catholique dominé par l’idée de la transcen- 
dance dont jouit la virginité en raison de l’union divine surnaturelle 
qu’elle implique prend ses proportions véritables quand on la com- 
pare aux conceptions de la vie mystique en honneur dans d’autres 
religions. Les exposés que font de ces conceptions non chrétiennes 
ou non catholiques des spécialistes de grande autorité constituent la 
partie la plus originale de ce volume. Le dernier mot est laissé à 
notre synthèse catholique traditionnelle. Elle est étudiée à la lumière 
des textes patristiques et mystiques interprétés non sans leconcours 
de la critiqueet de la psychologie les plus actuelles. On peut discuter 
la confiance que mettent les collaborateurs de ce volume dans les 
disciplines nouvelles qui s’attachent à définir l'homme par ses carac- 
téristiques individuelles. Leur apport n’en reste pas moins valable 
et ouvre la voie à des investigations dont ni l’hagiographie ni la 
spiritualité ne peuvent méconnaître les acquisitions. 

Magie des extrêmes termine les volumes de 1952. On y tente de 
situer l’homme dans son double balancement — vertical et hori- 
zontal — vers les « extrêmes » et vers les’ « excès ». De la solitude 
de l’homme enfermé dans son moi à l’apothéose de l'Assomption 
mariale, il existe une échelle aux degrés multiples atteints soit par 
l’artsoit par le mysticisme religieux. L’une et l’autre de ces activités 
ascensionnelles comportent leurs déviations et leurs dégradations. 
Le chapitre rédigé par M. François Daumas est une contribution 
remarquable à la mystique égyptienne dont l'ambiance a abrité les 
débuts du monachisme chrétien. Signalons la note de M. l'abbé 
André Dérumaux sur certains cas de déviations du sentiment reli- 
gieux dans le catholicisme. M. O.-G. 

— La Vigne du Carmel (Paris, éditions du Seuil) primitivement 
spécialisée pour la diffusion de la spiritualité carmélitaine (RAM, 
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23, 1947, 93), a élargi ses horizons et accueille des œuvres d'inspi- 
ration plus éclectique. Son choix demeure pourtant assez sévère 
pour n’admettre que des publications de qualité. 

Félicitons le directeur de cette collection, le R. P. François de 
SaintetMarie, d’avoir reproduit en le complétant son excellent arti- 
cle des Ephemerides carmelilicae, 1948; La règle du Carmel et son 
esprit comprend nne traduction de la Règle primitive suivie d’une 
étude sur l'Esprit de la Règle qui est une initiation à la viecontem- 
plative. Dans le même cycle d'inspiration proprement carmélitaine 
avait déjà paru antérieurement la traduction par Henri Chandeboïs 
d’un certain nombre de textes soit de saint Jean de la Croix, soit le . 
concernant, textes mineurs parus pour la plupart dans l'édition cri- 
tique de Dom Chevallier et présentés ici avec un souci de vulgari- 
sation qui n’enlève rien au sérieux des informations. Le titre : Pro- 
pos de Lumière et d'Amour de saint Jean de la Croix caractérise 
bien la spiritualité qui s’en dégage. Ce volume est heureusement 
complété par celui de M. Max Milner, où est publiée une traduction 
nouvelle des poèmes de saint Jean de la Croix, précédée d’une intro- 
duction historique et critique très remarquable : Poésie el vie mys- 
tique chez saint Jean de la Croix. La préface du regretté M. Baruzi 
est un émouvant témoignage d’admiration venant d’un maître que 
sa probité scientifique a lié d’amité avec le Docteur mystique. Le 
P. Lucien-Marie de Saint-Joseph consacre trois chapitres à l'analyse 
de la vie théologale selon saint Jean de la Croix sous le titre : La 
communion dans l’attente. 

La collection conserve sa ligne carmélitaine en publiant une 
alerte compilation thérésienne due à une Carmélite et groupant 
les enseignements de la sainte Réformatrice destinés à ses filles : 
Entretiens de sainte Thérèse sur la vie religieuse. Nul ne pouvait 
mieux que le R. P. Philipon présenter Les Ecrits Spirituels 
d'Elisabeth de la Trinité. Plusieurs inédits se mêlent à des textes 
désormais classiques de la Carmélite de Dijon pour nous laisser en- 
trevoir quelques-unes des richesses de sa contemplation intime. 

La vie contemplative expérimentée par d’authentiques contem- 
platifs a fourni la substance de trois ouvrages qui sont des confi- 
dences d’âmes intérieures. La Vie cachée en Dieu, de Robert de Lan- 
geac, nous livre une expérience dont on avait apprécié la première 
esquisse dans un opuscule paru en 1931 : considérablement enri- 
chies ces pages nous révèlent les profondeurs de l’union à Dieu. 
Amour et silence ouvre une échappée sur la vie des Chartreux. On 
aimera surtout les « sermons capitulaires » qui font suite à un ex- 
posé substantiel des « principes de la vie spirituelle ». Dans un 
précieux petit livre traduit de l’anglais, le R. P. Thomas Merton 
nous fait part des splendeurs contemplées dans le silence de la vie 
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cistercienne : Semences de Ro r offre un choix excellent 
de lectures spirituelles. 

Le recueil de Lettres Spirituelles de Dom Chapman est l'écho 
très personnel d’une âme qui a vécu dans le cadre monastique sans 
rien perdre d’une intelligence très avertie des besoins concrets 
d'’âmes vivant dans le monde. La préface de M. P. Renaudin est une 
mise au point nécessaire en raison de certaines tendances contesta- 
bles de l’éminent abbé de Downside. 

Une note plus dogmatique nuance l’œuvre d’un théologien doublé 
d’un contemplatif que la spéculation n’a pas desséché. Les sept Pa- 
roles du Christ en Croix, commentées par Mgr Ch. Journet, feront 
le charme des âmes intérieures particulièrement attirées par le mys- 
tère de la croix. Elles en goûteront l’onction en même temps que 
l'érudition assimilée avec une maîtrise qui sait se mettre à la portée 
d'un large oubli. 
| Le dernier né, qui vient de paraître, c’est un hommage à l’Angle- 

terre Catholique en la personne de Thomas More. Les Æerits de 
Prison du célèbre Chancelier victime de la haine antiromaine de 
Henri VIII et sa Vie par William Roper ont été traduits par Pierre 
Leyris. Il y à là un choix de Lettres et de Méditations qui sont les 
purs reflets d’une âme fidèle à sa foi dans des conjonctures 
héroïques. M. O.-G. 

— Parmi les nombreuses créations intellectuelles surgies ces 
dernières années en Espagne, la plupart avec les approbations et 
les subsides du gouvernement, l’une des plus importantes et des 
plus florissantes est la Biblioteca de autores eristianos (B. A. C.), 
déclarée d'intérêt national, publiée sous les auspices et la direction 
de l’Université pontificale de Salamanque. Elle a publié plus de 
quatre-vingt-huit volumes qui forment une excellente bibliothèque 
spirituelle de format pratique, dont le texte lisible et de riche con- 
tenu est emprunté soit aux auteurs catholiques espagnols, soit aux 
Pères de l'Eglise, soit à des écrivains de notoriété universelle. Onne 

peut que féliciter de cette initiative nos frères d'Espagne et souhaiter 
_ la continuation de son succès, d'autant plus que la modicité du prix 
s’ajoute encore aux autres qualités. Ex C: 

— Mgr G. de Luca qui par ses éditions di Storia e Letteratura 
(Rome, Via Lancelloti, 18) a déjà tant fait pour répandre parmi ses 
compatriotes le goût de l’érudition sérieuse et des bonnes lettres, a 
pu enfin parvenir à réaliser ce qui était son rêve depuis longtemps, 
la publication de cet Archivio italiano per la Sioria delle Pietà où 
il compte recueillir nombre de pièces inédites illustrant la culture 
et la pratique religieuse en Italie. Le premier volume, — bientôt 
suivi d’un second actuellement sous presse — à paru en 1951 sous 
la forme d’un kel ouvrage, petit in-folio de 480 pages, luxueusement 
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édité et qui s'ouvre par un brillant essai de l'éditeur lui-même sur 
la « piété » en vue de nous expliquer son but en publiant cette col- 
lection et le choix des pièces qu’elle contiendra. Dire que cette 
introduction est dédiée à la vénérée mémoire d'André Wilmart, 
d'Henri Bremond et de Joseph de Guibert, avec lesquels Mgr de Luca 
était en relations suivies, qu'il rappelle plus loin, indique suffisam- 
ment l'esprit dans lequel est abordée cette tâche où l’auteur a mis 
toute son âme. Impossible de la résumer ici et de donner une idée à 
la fois de l'orientation variée de l’auteur en même temps que de la 
richesse de ses points de vue et de son attachement profond à la cause 
de la spiritualité. Il s’y explique d’ailleurs sur les rapports de cette 
littérature avec la littérature monastique, hagiographique et litur- 
_ gique, l’histoire des religions, à travers le temps et l'espace, avec 
les différents arts, pour s’attarder sur les différences entre la spiri- 
tualité et la piété et faire ainsi mieux connaître le but particulier 
ici poursuivi. F.°C: 


— Parmi les récentes publication de Sforia e Letteratura, on 
accueillera ayec une faveur particulière le premier volume de l’ou- 
vrage consacré à recueillir les articles publiés par le R. P. Albert 
Vaccari, au cours d’une carrière déjà longue, mais qui nous permet 
d’espérer encore des fruits savoureux de son érudition. Serttti di 
erudisione e di filologia renferme quinze articles qui, dans la grande 
variété de leur matière ont tous le trait commun d’être traités avec 
une probité scientifique exemplaire. L'auteur remonte aux sources 
et se préoccupe de trouver la vérité dans la mesure du possible. Bien 
que ce soient avant tout des sujets touchant de près ou de loin à 
l’Ecriture qui soient traités, plusieurs de ces articles intéressent di- 
rectement la spiritualité; telle par exemple la dissertation sur la 
Theoria dans l'école d’Antioche ou celle sur les Méditations du 
Pseudo-Bonaventure. Tous ont été d’ailleurs revus et mis au point 
avec des pages nouvelles. Je veux simplement aujourd'hui, en pré- 
sentant mes fécitations à l’érudit bibliste, recommander à l’atten- 
tion des lecteurs les deux exposés par où s'ouvre son recueil : celui 
de Mgr de Luca, justifiant la publication nouvelle et l'introduction 
du P. Vaccari lui même apportent une excellente leçon de critique, 
continuation de celle qui précède. Puisse son exemple donner à 
beaucoup le goût d’une pareille méthode de travail et contribuer à 
rendre toujours plus florissante la recherche de la culture sacrée. 

F. C. 


Psychanalyse et spiritualité (suite) 


Aux données fondamentales mises en valeur par R. Dalbiez, 
M. le chanoine Nuttin ajoute une vue élargie par l’histoire récente 
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des recherches psychanalytiques : Psychanalyse et conception spiri- 
tualiste de l'homme. Une théorie dynamique de la personnalité nor- 
male (Louvain-Paris, 1950). Sans négliger l’apport spécifiquement 
freudien concernant l'instinct sexuel, M. Nuttin intègre dans la 
partie constructive de son ouvrage des points de vue différents de 
ceux de l'école de Vienne. Il emprunte aux théories d’Adler certains 
éléments dynamiques impliqués par le développement de la person- 
nalité normale, Il se sépare de Freud quand il distingue radicale- 
ment les valeurs supérieures qui spécifient l’idéal humain de la 
libido d'origine purement biologique. La synthèse de M. Nuttin 
montre que la psychologie pathologique n’est pas seule à béné- 
ficier des résultats de la psychanalyse. La genèse de la person- 
nalité normale y puise des éclaircissements qui intéressent la péda- 
gogie et toutes les disciplines qui concernent l’éducation ration- 
nelle de l’homme. La morale ne peut rester étrangère à l’achève- 
ment d’une personnalité qui se définit par le don altruiste de l’a- 
mour. La loi de la tension qui se vérifie aux différents niveaux de la 
structure psychologique joue un rôle capital dans l’ascèse purifica- 
trice qui relève de la vie spirituelle au sens où nous l’entendons 
dans cette Revue. 

La thèse de l’abbé Marc Oraison illustre sur le plan de la morale 
appliquée les conclusions de M. le chanoine Nuttin. Vie chrétienne 
et problèmes de la sexualité (Paris, 1952, Centre d’études Laënnec), 
cherche à utiliser les données de la psychanalyse au service de la 
Pastorale. Son auteur, prêtre et médecin, envisage la solution des 
cas souvent rencontrés dans la pratique du confessional. M. Oraison 
fait confiance à la psychanalyse non seulement comme méthode 
d'investigation, mais aussi pour la thérapeutique des déviations 
sexuelles communes chez les « habitudinaires » et les obsédés, 
M. Oraison, formé aux méthodes d'observation, ne perd pas de vue 
le concret, l’individuel, le « cas clinique » auquelles principes géné- 
raux de la psychologie et dela morale ne peuvent être appliqués sans 
tenir compte des réactions subjeclives souvent contaminées d’élé- 
ments pathologiques. Ses conclusions déduites de l'expérience sou- 
lignent le bien fondé de l’éthique traditionnelle. Ses préoccupations 
dominantes le portent, cependant, vers la recherche des solutions 
pratiques susceptibles de libérer efficacement le jeu de la volonté 
consciente contrariée par les forces pulsionnelles de l'instinct. 

Nous laissons au moraliste le soin de discuter ce livre courageux 
dont les solutions, toutefois, ne pourraient être généralisées sans 
réserves. On peut se demander, en effet, si la thèse proposée, à savoir 
que l’homme normal n’est qu’un concept limité et une réussite excep- 
tionnelle, est parfaitement justifiée. La distinction traditionnelle 
entre le péché formel et le péché matériel a-t-elle dans l'application 
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concrète toute l'extension qu’on semble lui donner ? Péché matériel 
et péché de faïblesse sont-ils assez nettement distingués ? On peut 
surtout regretter que l'efficacité des Sacrements et entre tous de 
l'Eucharistie, n'ait pas été mise davantage en valeur. Il ne nous 
appartient pas de répondre en détail à ces questions. Mais nous 
souhaitons que M. Oraison mette au service de la spiritualité sa 
connaissance approfondie de la psychologie pathologique, comme il 
l’a fait récemment en traitant de La Peur en psychologie religieuse 
(Supplément à la Vie spirituelle, 22, 15 septembre 1952). 
M. O.-G. 


Nécrologie 


La mort presque subite du R. P. Gabriel de Sainte-Marie-Ma- 
deleine prive la théologie spirituelle de l’un de ses maîtres les plus 
estimés. Par ses écrits et par ses conférences, ce carme éminent 
avait contribué à faire connaître la doctrine de son Ordre et à inter- 
préter selon ses principes les problèmes difficiles soulevés de notre 
temps. Thomiste par sa formation théologique, il excellait à conci- 
lier les exigences de la vie spirituelle avec les vues spéculatives les 
plus systématiques. Ses ouvrages sur la mystique thérésienne et 
sanjohannique font autorité. Il a organisé de nombreuses sessions, 
journées ou congrès de spiritualité. Fondateur de la Rivista di Vita 


spirituale, il collaborait ordinairement à la Vita Cristiana de Flo- 


rence, aux Z’tudes Carmélitaines, aux Ephemerides Carmeliticae. 
Pour le Dictionnaire de Spiritualité, il a écrit l’article Carmes Dé- 
chaussés et dans l’article Contemplation la partie qui concerne 
l'école carmélitaine contemporaine. Il avait longtemps enseigné au 
Collège International de Carmes à Rome et était consulteur de la 
Congrégation des Rites. M. O.-G. 
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ALLOCUTION DU SOUVERAIN-PONTIFE 


SUR L’ATTITUDE FONDAMENTALE QUI S’IMPOSE 
AU PSYCHOLOGUE ET AU PSYCHOTHÉRAPEUTE CHRÉTIEN 


(1953) 


La chronique du n° d'octobre 1952? a signalé avec quelques détails, 
l'allocution où le Soùverain- Pontife, parlant aux membres du pre- 
mier Congrès iniernational d’hislopathologie du système nerveux en 
a profilé pour indiquer les limites morales des méthodes médicales de 
recherches et de traitement. Celte année, recevant les membres du 
Congrès de Psychothérapie et Psychologie clinique, Sa Sainteté 
Pie XII a jugé opportun de compléter ces premiers enseignements par 
de nouvelles remarques. Elles lui ont permis de mettre en particulier 
relief le rôle primordial de l'âme humaine dans la vie intérieure, la 
place qui lui revient dans le gouvernement du microcosme qu'est l'hom- 
me, les rapports de la vie individuelle avec la vie sainte et la nécessité 
de se tenir en garde contre les erreurs par défaut ou par excès, enfin 
la tendance de l'âme vers Dieu et trois de ses manifestations plus im- 
portantes (Osservatore romano, 16 avril 1953). 


Nous vous souhaitons la bienvenue, chers fils et chères 
filles. qui, venus de partout, vous êtes rassemblés à Rome 
pour entendre de doctes exposés et discuter des ques- 
tions de Psychothérapie et de Psychologie clinique. 
Votre Congrès est terminé et, pour garantir ses résultats et 
le succès de vos recherches et activité futures.vous venez 
recevoir la bénédiction du Vicaire du Christ. Bien volon- 
tiers, Nous répondons à votre désir et Nous profitons de 
l’occasion pour vous adresser un mot d'encouragement, et 
vous donner quelques directives. 

La science affirme que de nouvelles observations ont 
mis à jour les couches profondes du psychisme humain et 
elle s’efforce de comprendre ces découvertes, de les inter- 
préter et de les rendre utilisables. On parle de dynamis- 
mes, de déterminismes et de mécanismes cachés dans les 
profondeurs de l’âme, dotés de lois immanentes dont décou- 
lent certains modes d’action. Sans doute, ceux-ci sont mis 
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en œuvre dans le subconscient ou l’inconscient, mais ils || 
pénètrent aussi dans le domaine de la conscience etle dé- | 
terminent. On prétend disposer de procédés éprouvés et 
reconnus adéquats pour scruter le mystère de ces profon- 
deurs de l’âme, les éclairer et lés remettre sur le droit che- 
min, lorsqu’elles exercent une influence néfaste. 

Cos questions, qui se prêtent à l’examen d’une psycho- 
logie scientifique, ressortissent à votre compétence. Il en 
va de même pour l’utilisation de nouvelles méthodes psy- 
chiques. Mais que la psychologie théorique et pratique 
restent conscientes, l’une et l’autre, qu’elles ne peuvent 
perdre de vue ni les vérités établies par la raison et par la | 
foi, ni les préceptes obligatoires de la morale. | 

L’an passé, au mois de Septembre (13 sept. 1952 — 
Acta Ap. Sedis, a. XLIV, 1952, pag. 779 ss.), pour répon- | 
dre au souhait des membres du «Premier Congrès Inter- 
national d’Histopathologie du Système Nerveux », Nous 
avons indiqué les limites morales des méthodes médicales 
de recherche et de traitement. Sur la base de cet exposé, 
Nous voudrions aujourd’hui ajouter quelques complé-. 
ments. En bref, Nous avons l’intention d'indiquer l'attitude 
fondamentale qui s’impose au psychologue et au psycho- 
thérapeute chrétien. 

Cette attitude fondamentale se ramène à la formule sui- 
vante : la psychothérapie et la psychologie clinique doi- 
vent toujours considérer l’homme 1) comme unité et tota- 
lité psychique, 2) comme unité structurée en elle-même, 
3) comme unité sociale, 4) comme unité transcendante, 
c’est-à-dire en tendance vers Dieu. 


Ï. — L'HOMME COMME UNITÉ ET TOTALITÉ PSYCHIQUE 


La médecine apprend à regarder le corps humain com- 
me un mécanisme de haute précision, dont les éléments 
s’engrènent l’un à l’autre ; la place et les caractéristiques 
de ces éléments dépendent du tout, ils servent son exis- 
tence et ses fonctions. Mais cette conception s’applique 
encore beaucoup mieux à l’âme, dont les rouages délicats 
sont assemblés avec bien plus de soin. Les diverses facultés 
et fonctions psychiques s’insèrent dans l’ensemble de l'être 
spirituel et se subordonnent à sa finalité. 
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Il est inutile de développer plus longuement ce point. 
Mais vous devez, vous, les psychologues et les thérapeutes, 
tenir compte de ce fait : l'existence de chaque faculté ou 
fonction psychique se justifie par la fin du tout. Ce qui 
constitue l’homme, c’est principalement l’âme, forme subs- 
tantielle de sa nature. C’est d’elle que découle en dernier 
lieu toute la vie humaine; en elle, s’enracinent tous les 
dynamismes psychiques avec leur structure propre et leur 
loi organique; c’est elle que la nature charge de gouver- 
ner toutes les énergies, pour autant que celles-ci n'aient 
pas encore acquis leur dernière détermination. De ce donné 
ontologique et psychique, il s’ensuit que ce serait s’écarter 
du réel que de vouloir, en théorie ou en pratique, confier 
le rôle déterminant du tout à un facteur particulier, par 
exemple à l’un des dynamismes psychiques élémentaires, 
et installer ainsi au gouvernail une puissance secondaire. 
Ces dynamismes peuvent être dans âme, dans l’homme ; 
ils ne sont cependant pas l’âme, ni l’homme. Ils sont des 
énergies, d’une intensité considérable peut-être, mais la 
nature en a confié la direction au poste central, à l’âme 
spirituelle, douée d’intelligence et de volonté, capable 
normalement de gouverner ces énergies. Que ces dyna- 
mismes exercent leur pression sur une activité, ne signifie 
nécessairement pas qu'ils la contraignent. On nierait une 
réalité ontologique et psychique, en contestant à l’âme sa 
place centrale. 

Il n’est donc pas possible, lorsqu'on die la relation 
du moi aux dynamismes qui le composent, de concéder 
sans réserve, en théorie, l’autonomie de l’homme, c’est-à- 
dire de son âme, mais d’ajouter aussitôt que, dans la réalité 
de la vie, ce principe théorique apparaît le plus souvent 
tenu en échec ou tout au moins minimisé à l’extrême. Dans 
la réalité de la vie, dit-on, il reste toujours à l’homme la 
liberté d'accorder son consentement interne à ce qu’il 
accomplit, mais non point celle de l’accomplir. À Pautono- 
mie de la volonté libre se substitue l’hétéronomie du dyna- 
misme instinctif. Ce n’est pas ainsi que le Créateur a fa- 
çconné l’homme. Le péché originel ne lui enlève pas la pos- 
sibilité et l'obligation de se oHdtite lui-même par l’âme. 
On ne prétendra pas que les troubles psychiques et les ma- 
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ladies qui entravent le fonctionnement normal du psy- 
chisme sont le donné habituel. Le combat moral, pour 
rester sur le droit chemin, ne prouve pas k impossibilité de 
suivre celui-ci et n’autorise pas à reculer. 


II. — L'HOMME COMME UNITÉ STRUCTURÉE 


L'homme est une unité et un tout ordonnés; un micro- 
cosme, une sorte d’état dont la charte, déterminée par le 
but du tout, subordonne à ce but l’activité des parties se- 
lon l’ordre véritable de leur valeur et de leur fonction. 
Cette charte est, en dernière analyse, d’origine ontologi- 
que et métaphysique, non pas psychologique et person- 
nelle. On a cru devoir accentuer l’opposition entre méta- 
physique et psychologie. Bien à tort! Le psychique lui- 
même appartient au domaine de l’ontologique et du méta- 
physique. 

Nous vous avons rappelé cette vérité pour y rattacher 
une remarque sur l’homme concret dont on examine ici 
: l'ordonnance interne. On a prétendu en effet établir l’anti- 
nomie de la psychologie et de l'éthique traditionnelles vis- 
à-vis de la psychothérapie et de la psychologie clinique 
modernes. La psychologie et l’éthique traditionnelles ont 
pour objet, affirme-t-on, l’être abstrait, de l’homme, l’homo 
ut sic, qui assurément n'existe nulle part. La clarté et l’en- 
chaînement logique de ces disciplines méritent l’admira- 
tion, mais elles souffrent d’un vice de base : elles sont 
inapplicables à l’homme réel, tel qu’il existe. La psycho- 
logie clinique, au contraire, part de l’homme réel, de 
homo ut sic. Et l’on conclut : entre les deux conceptions, 
s’ouvre un abîme impossible à franchir aussi longtemps 
que la psychologie et l'éthique traditionnelles ne change- 
ront pas leur position. 

Qui étudie la constitution de l’homme réel doit en effet 
prendre comme objet l’homme «existentiel», tel qu’il est, 
tel que l’ont fait ses dispositions naturelles, les influences 
du milieu, l’éducation, son évolution personnelle, ses ex- 
périences intimes et les événements du dehors. Seul existe 
cet homme concret. Et cependant la structure de ce moi 
personnel obéit dans le moindre détail aux lois ontologi- 
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ques et métaphysiques de la nature humaine, dont Nous 
parlions plus haut. C’est elles qui Pont formée et qui donc 
doivent la gouverner et la juger. La raison en est que 
l’homme «existentiel » s’identifie dans sa structure intime 
avec l’homme Qessentiel ». La structure essentielle de 
l’homme ne disparaît pas quand s’y ajoutent les notes in- 
dividuelles ; elle ne se tranforme pas non plus en une au- 
autre nature humaine. Mais précisément la charte dont il 
s'agissait tantôt, repose dans ses énoncés principaux sur 
la structure essentielle de l’homme concret réel. 

Par conséquent, il serait erroné de fixer pour la vie 
réclle des normes, qui s’écarteraient de la morale naturelle 
et chrétienne, et que l’on désignerait volontiers du voca- 
ble « éthique personnalisie »; celle-ci sans doute recevrait 
de celle-là une certaine orientation, mais ne comporterait 
pas pour autant d'obligation stricte. La loi de structure de 
l’homme concret n’est pas à inventer, mais à appliquer. 


. III. — L'HOMME COMME UNITÉ SOCIALE 


Ce que Nous avons dit jusqu’ici concerne l’homme dans 
sa vie personnelle. Le psychique comprend aussi ses rela- 
tions avec le monde extérieur, et c’est une tâche digne 
d’éloges, un champ ouvert à vos recherches, que d’étudier 
le psychisme social en lui-même et en ses racines, de le 
rendre utilisable aux fins de la psychologie clinique et de 
la psychothérapie. Qu'on prenne bien garde en ceci à dis- 
tinguer soigneusement les faits eux-mêmes de leur inter- 
prétation. 

Le psychisme social touche aussi à la moralité, et les 
conclusions de la morale recouvrent largement celles d’une 
psychologie et d’une psychothérapie sérieuses. Mais il y a 
quelques points où l’application du psychisme social pèche 
par excès ou par défaut: c’est à cela que Nous voudrions 
brièvement Nous arrêtér. 

L'erreur par défaut : I existe un malaise psychologi- 
que et moral, l’inhibition du moi, dont votre science 
s'occupe de déceler les causes. Quand cette inhibition em- 
piète sur le domaine moral, par exemple, quand il s’agit de 
dynamismes, comme linstinct de domination, de supério- 
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rité et l'instinct sexuel, la psychothérapie ne pourrait pas, 
sans plus, traiter cette inhibition du moi comme une sorte 
de fatalité, : comme une tyrannie de la pulsion affective, 
qui jaillit du subconscientet qui échappe simplement au 
contrôle de la conscience et de l’âme. Qu’on ne rabaisse 
pas trop vite l’homme concret avec son caractère person- 
nel au rang de la brute. Malgré les bonnes intentions du 
thérapeute, des esprits délicats ressentent amèrement cette 
dégradation au plan de la vie instinctive et sensitive. Qu'on 


ne néglige pas non plus nos remarques précédentes sur 


l’ordre de valeur des fonctions et le rôle de leur direction 
centrale. 

Un mot aussi sur la méthode utilisée parfois par le psy- 
chologue pour libérer le moi de son inhibition dans les cas 
d’aberration dans le domaine sexuel : Nous pensons à lini- 
tiation sexuelle complète, qui ne veut rien taire, rien lais- 
ser dans l’obscurité. N’y a-t-il pas là une surestimation 
pernicieuse du savoir? Il existe aussi une éducation sexuelle 
efficace, qui en toute sécurité -enseigne dans le calme et 
l’objectivité ce que le jeune homme doit savoir pour se 
conduire lui-même et traiter avec son entourage. Pour le 
reste, on mettra principalement l’accent, dans l’éducation 
sexuelle, comme d’ailleurs en toute éducation, sur la maf- 
trise de soi et la formation religieuse. Le Saint-Siège a 
publié des normes à ce propos peu après l'Encyclique de 
Pie XI sur le mariage chrétien (S.C. S. Off. 21 mars 1931 
— Acta Ap. Sedis, a. XXII, 1931, p. 118). Ces normes n’ont 
pas été retirées, ni expressément, ni & via facti ». 

Ce qui vient d’être dit de l’initiation inconsidérée, à des 
fins thérapeutiques, vaut aussi de certaines formes de la 
psychanalyse. On ne devrait pas les considérer comme le 
seul moyen d’atténuer ou de guérir des troubles sexuels 
psychiques. Le principe rebattu que les troubles sexuels 


de l’inconscient, comme toutes les autres inhibitions d’ori- : 


gine identique, ne peuvent être supprimés que par leur 
évocation à la conscience, ne vaut pas si on le généralise 
sans discernement. Le traitement indirect a aussi son effi- 
_cacité et souvent il suffit largement. En ce qui concerne 
l'emploi de la méthode psychanalytique dans le domaine 
sexuel, Notre allocution du 13 septembre, citée plus haut, 
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en a déjà indiqué les limites morales. En effet, on ne peut 
pas considérer, sans plus, comme licite lévocation à la 
conscience de toutes les représentations, émotions, expé- 
riences sexuelles, qui sommeillaient dans la mémoire ct 
l'inconscient, et qu’on actualise ainsi dans le psychisme. 
Si l’on écoute les protestations de la dignité humaine et 
chrélienne, qui se risquerait à prétendre que ce procédé ne 
comporte aucun péril moral, soit immédiat soit futur, alors 
que, même. si on affirme la nécessité thérapeutique d’une 
exploration sans bornes, cette nécessité, au demeurant, n’est 
pas prouvée, 

L'erreur par excès : elle consiste à souligner l’exigence 
d’un abandon total du moi et de son affirmation person- 
nelle. À ce propos, Nous voulons relever deux points : un 
principe général et un point de pratique psychothérapeu- 
tique. 

De certaines explications psychologiques, se dégage la 
thèse que l’extraversion inconditionnée du moi constitue 
la Loi fondamentale de l’altruisme congénital et de ses dy- 
namismes. C’est une erreur logique, psychologique et 
éthique. Il existe une défense, une estime, un amour et un 
service de soi, non seulement justifiés, mais exigés par la 
psychologie et la morale. C’est une évidence naturelle et 
une leçon de la foi chrétienne (cfr. S. Thomas. S. th. 21-23: 
p. q. 26, a. 4in c)! Le Seigneur a enseigné : « Tu aimeras 
ton prochain comme toi-même » (Marc, 12, 31). Le Christ 
propose donc comme règle de amour du prochain la cha- 
rilé envers soi-même, non le contraire. La psychologie 
appliquée mépriserait cette réalité, si elle qualifiait toute 
considération du moi d’inhibition psychique, erreur, re- 
tour à un stade de développement antérieur sous prétexte 
qu’elle s’oppose à l’altruisme naturel du psychisme. 

__ Le point de pratique psychothérapeutique, que Nous 
annoncions, concerne un intérêt essentiel de la société : la 
sauvegarde des seèrets que met en danger lutilisation de 
la psychanalyse. Il n’est pas du tout exclu qu’un fait ou 
un savoir secrets et refoulés dans le subconcient provo- 
quent des conflits psychiques sérieux. Si la psychanalyse 
décèle la cause de ce trouble. elle voudra, selon son prin- 
cipe, évoquer entièrement cet inconscient pour le rendre 
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conscient et lever l’obstacle. Mais il y a des secrets qu’il 
faut absolument taire, même au médecin, même en dépit 
d’inconvénients personnels graves. Le secret de la confes- 
sion ne souffre pas d’être dévoilé; il est exclu également 
que le secret professionnel soit communiqué à un autre, y 
compris au médecin. Il en va de même pour d’autres se- 
crets. On en appelle au principe: & Ex causa proportio- 
nate gravi licet uni viro prudenti el secreti tenact secretum 
manifestare ». Le principe est exact dans d’étroites limites, 
pour quelques espèces de secrets. Il ne convient pas de 
l'utiliser sans discernement dans la pratique psychana- 
lytique. 

Au regard de la moralité, du bien commun en premier 
lieu, le principe de la discrétion dans Putilisation de a 
psychanalyse ne peut être assez souligné. Il s’agit évidem- 
ment non pas d’abord de la discrétion du psychanaliste, 
mais de celle du patient, qui souvent ne possède aucune- 
ment le droit de disposer de ses secrets. 


IV. —- L'HOMME COMME UNITÉ TRANSCENDANTE 
) 
EN TENDANCE VERS DIEU 


Ce dernier aspect de l’homme introduit trois questions 
que Nous ne voudrions pas laisser de côté. 

Tout d’abord la recherche scientifique attire Pattention 
sur un dynamisme qui, enraciné dans les profondeurs du 
psychisme, pousserait l’homme vers l'infini qui le dépasse, 
non point en le faisant connaître mais par une gravitation 
ascendante, issue directement du substrat ontologique. On 
voit en ce dynamisme une force indépendante, la plus 
fondamentale et la plus élémentaire de l’âme, un élan 
affectif portant immédiatement au divin, comme la fleur, à 
son insu, s’ouvre à la lumière et au AE ou comme re 
fant respire inconsciemment dès qu’il est né. 

Cette assertion appelle tout de suite une remarque : Si 
l’on déclare que ce dynamisme est à l’origine de toutes les 
religions, qu’il manifeste l'élément commun à toutes, Nous 
savons par ailleurs que les religions, la connaissance de 
Dieu naturelle et surnaturelle et son culte ne procèdent pas 
de linconscient où du subconscient ni d’une impulsion 
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affective, mais de la connaissance claire et certaine de Dieu 
par le moyen de sa révélation naturelle et positive. C’est 
la doctrine et la foi de l'Eglise, depuis la parole de Dieu 
au livre de la Sagesse et dans l’Epître aux Romains jusqu’à 
l'Encyclique Pascendi dominici gregis de Notre Prédé- 
cesseur Pie X. 

Ceci posé, reste encore la question de ce mystérieux 
dynamisme. On pourrait dire, à ce propos, ce qui suit : 
il ne faut certes pas incriminer la psychologie des profon- 
deurs si elle s'empare du contenu du psychisme religieux, 
s’efforce de l’analyser et de le réduire en système scientifi- 
fique, même si cette recherche est nouvelle et sa termino- 
gie ne se rencontre pas dans le passé. Nous évoquons ce 
dernier point parce que, facilement, il se produit des 
malentendus lorsque la psychologie attribue un sens nou- 
veau à des expressions déjà en usage. Des deux côtés, il 
faudra de la prudence et de la réserve pour éviter les 
fausses interprétations et rendre possible une compréhen- 
sion réciproque. 

Il appartient aux méthodes de votre science d’éclaircir 
les questions de l’existence,-de la structure et du mode 
‘d'action de ce dynamisme. Si le résultat s’avérait positif, 
on ne devrait pas le déclarer inconciliable avec la raison 
ou la foi. Cela montrérait seulemement que «esse ab alio » 
est aussi, jusque dans ses racines les plus profondes, un 
«esse ad alium », et que le mot de saint Augustin « Fecisti 
nos ad te: etinquietum est cor nostrum donec requiescat in 
te » (Conf. 1. 1, c. 1, n. 1) trouve une nouvelle confirma- 
tion jusque dans le tréfonds de l'être psychique. S’agirait- 
il même d’un dynamisme intéressant tous les hommes, tous 
les peuples, toutes les époques et toutes les cultures : quelle 
aide et combien appréciable pour la recherche de Dieu et 
son affirmation ! 

Aux relations transcendantes du psychisme appartient 
aussi le sentiment de culpabilité, la conscience d’avoir violé 
une loi supérieure dont cependant on reconnaissait l’obli- 
gation ; conscience qui peut se muer en souffrance et même 
en trouble psychique. 

La psychothérapie aborde ici un phénomène qui ne 
relève pas de sa compétence exclusive, car il est aussi, 
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sinon principalement, de caractère religieux. Personne ne 
contestera qu’il peut exister, et ce n’est pas rare, un senti- 
ment de culpabilité irraisonné, maladif même. Mais on 
peut avoir également conscience d’une faute réelle qui n’a 
pas été effacée. Ni la psychologie ni Péthique ne possèdent 
de critère infaillible pour les cas d’espèce, car le processus 
de conscience qui engendre la culpabilité a une structure 
trop personnelle et trop subtile. Mais en tout cas, il est sûr 
que la culpabilité réelle, aucun traitement purement psy- 
chologique ne la guérira. Même si le psychothérapeute la 
conteste, de très bonne foi peut-être, elle perdure. Que le 
sentiment de culpabilité soit ôté par intervention médicale, 
par autosuggestion ou persuasion d’autrui, la faute de- 
meure, et la: Des coté p io ’abuserait et en les au- 
tres si, pour effacer le sentiment de culpabilité, elle préten- 
dait que la faute n’existe plus. 

Le moyen d'éliminer la faute ne relève pas du pur psy- 
chologique ; comme tout chrétien le sait, il consiste dans 
la contrition et l’absolution sacramentelle par le prêtre. 
Ici, c’est la source du mal, la faute elle-même qui est extir- 
pée, même si peut-être le remords continue à travailler. 
Il n’est pas rare de nos jours que dans certains cas patho- 
logiques le prêtre renvoie son pénitent au médecin; dans 
le cas présent le médecin devrait plutôt adresser son client 
à Dieu, et à ceux qui ont le pouvoir de remettre la faute 
elle-même au nom de Dieu. 

Une dernière remarque à propos de l’orientation trans- 
cendante du psychisme vers Dieu : le respect de Dieu et 
de sa sainteté doit toujours se refléter dans les actes cons- 
cients de l’homme. Quand ces actes s’écartent du modèle 
divin, même sans faute subjective de l’intéressé, ils contre- 
disent cependant sa finalité dernière. Voilà le motif pour 
lequel ce qu’on appelle « péché matériel » est une chose 
qui ne doit pas être et constitue donc, dans ordre moral 
une réalité qui n’est pi indifférente. 

Une conclusion s'ensuit pour la psychothérapie : : vis-à- 
vis du péché matériel, elle ne peut rester neutre. Elle peut 
tolérer ce qui, pour l'instant, demeure inévitable. Mais 
elle doit savoir que Dieu ne peut justifier cette action. La 
psychothérapie peut encore moins donner au malade le 
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conseil de commettre tranquillement un péché matériel, 
parce qu’il le fera sans faute subjective, et ce conseil serait 
aussi erroné si une telle action devait paraître nécessaire 
pour la détente psychique du malade et donc pour le but 
de la cure. On ne peut jamais conseiller une action cons- 
ciente qui serait une déformation, non une image de la per- 
fection divine. 


* 
*k *# 


Voilà ce que Nous croyons devoir vous exposer. Au 


reste, soyez assurés que l’Eglise accompagne de sa chaude 
sympathie et de ses meilleurs souhaits vos recherches et 
votre pratique médicale. Vous travaillez sur un terrain 
trèe difficile. Mais votre activité peut enregistrer de pré- 
cieux résultats pour la médecine. pour la connaissance de 
l’âme en général, pour les dispositions religieuses de 
l’homme et leur épanouissement. Que la Providence et la 
grâce divine éclairent votre route! Nous vous en donnons 
pour gage, avec une paternelle bienveillance, Notre Béné- 
nédiction Apostolique. 


“t 


S. ATHANASE L'ATHONITE ET LA RÈGLE DE $. BENOIT 


Il s’en faut que S. Benoît soit inconnu en Orient : l’église grec- 
que célèbre même sa fête (1). C’est sans doute à la traduction grec- 
que des Dialogues de $S. Grégoire le Grand, faite par le pape Za- 
charie, que le Patriarche des moines d'Occident doit cette faveur (2), 
puisque déjà le Synaxaire de Constantinople lui consacre une no- 
tice (3). Mais Paul de l’Evergétis, en introduisant presque intégrale- 
ment les Dialogues dans sa ZvAloy“ (4), contribua beaucoup à faire 
connaître S. Benoît dans les cloitres orientaux, car l'influence de 
cette compilation a certainement été considérable jusqu’à la fin du 
XIV: siècle; plus de cinquante manuscrits de cette période en sont 
un témoignage manifeste (5). Les trois éditions de l’£vergétinon, 
parues depuis 1783 (6), prolongent dans la période contemporainele 
discret rayonnement des Dialogues dans l’église grecque. 

Mais la Règle elle-même semble bien n'avoir que fort peu péné- 
tré en Orient (7). Les rapports littéraires qu’on a cru retrouver entre 


(1) ‘QpoAdytoy +0 Méya, au 11 mars, éd. Venise 1851, p. 271 ; éd. Cons- 
tantinople 1900, p. 298. 

(2) Cette traduction semble avoir été assez répandue en Orient. On 
sait que c’est elle qui valut à s. Grégoire le Grand le surnom de Dialogos, 
par lequel on le désigne habituellement chez.les Grecs. 

(3) Synaxarium ecclesiae constantinopolitanae, éd. Delehaye (Propy- : 
laeum ad Acta Sanctorum Novembris), Bruxelles, 1902, au 14 mars, col. 
539, 9-31 (s. Benoît y est qualifié d’écoutpruc!). La notice du Synaxaire 
utilise manifestement la traduction de Zacharie : Dialog., c. 37, PL 66, 
201 B-C. - 

(4) En particulier Paul a résumé la vie de s. Benoît dans son livre IV, 
ch. 38, éd. Constantinople, 1861, p. 127. 

(5) On en trouvera une liste, du reste assez incomplète, dans Par- 
goire, Le monastère de l’Evergétis, dans Echos d'Orient, X, 1907, p. 259. 

(6) Sur ces éditions, voir Pargoire, op. cit., 260. 

(7) Si la notice de l Opohdyroy mentionne s. Benoit comme législateur 
monastique, c'est sans doute parce que l’auteur de cette notice, le hiéro- 
diacre Spyridon Milias, a pu se documenter à des sources occidentales. 
C'est à Venise en effet qu'il prépara l'édition de P'apoñéytoy (1767), et 
c’est aussi à Venise que Barthélémy de Koutloumous revisa les notices 
de son prédécesseur entre 1827 et 1834 ; v. A. Raes, Les notices histori- - 
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la Regula monasteriorum et des œuvres orientales ne sont pas si 
prouvés qu'on puisse les tenir pour certains. 

Par exemple les emprunts que Justinien aurait faits à la Règle de 
S. Benoît (8), restent fort hypothétiques (9). 

I] ne semble pas davantage qu’on puisse reconnaître l'influence 
de la Requla monasteriorum dans l’Echelle de S. Jean Climaque, 
comme l’a suggéré S. E. le Cardinal Schuster (10). S. Grégoire qui 
détaille le contenu du colis qu’il fait parvenir au Gérontocomion du 
Sinaï, n'aurait certainement pas manqué de signaler un objet aussi 
précieux que l'était alors un livre, s’il avait ajouté un exemplaire de 
la Règle à son envoi (11). Quant à la citation expresse que le Clima- 
que fait de Cassien, on ne peut en déduire d’une façon générale que 
« l'abbé du Sinaï lisait et mettait à profit pour ses œuvres des écrits 
latins sur la vie monastique » (12). Cassien a eu, aux yeux des Grecs, 
une place exceptionnelle parmi les écrivains latins de cette épo- 
que (13). Restent les rapprochements littéraires qu’on peut faire en- 
tre les deux œuvres. Mais même lorsqu'il y a entre les deux textes 
une grande affinité de pensée, et que les mêmes concepts s'appuient 
sur les mêmes arguments scripturaires ou sont illustrés par les 


ques de l'Horologe grec, dans Mélanges Peeters, t. Il (Anal. Bolland., 
LX VIII, 1950), pp. 474-480. 

(8) P. Collinet, La Règle de s. Benoît et la législation de Justinien, 
dans fievue d'Histoire des Religions, CIV, 1931, pp. 272-278. 

(9) On en trouvera une réfutation par un argument chronologique 
dans card. I. Schuster, La storia di s. Benedetito e dei suoi tempi, trad. 
française sous le titre S Benoît et son temps, Paris, 1959, p 234. Voir 
aussi le jugement de dom Ph. Schmitz dans Dictionn. . Spiritualité, 
t..1, s. v. Benoît, col. 1372. 

(10) Card, I. Schuster, La dottrina spirituale di s. Benedetlo e la Scala 
di perfezione di s. Gun il Climaco, dans La Scuola Gattolica, LXXI, 
1944, pp. 161-176. 

(41) Il ne s’agit là du reste, aux yeux de l’éminent biographe de 
s. Benoît, que d’une simple possibilité (loc. cit., 162). 

(12) Card. L. Schuster, loc. cit., p. 178. 

(13) Les mss. de l’épitomé grecque de Cassien en trois livres sont 
extrêémement nombreux. Cette traduction est certainement très ancienne, 
puisque dès le VITe s. nous trouvons une traduction latine du de octo vitiis 
du Ps. Nil (dans le Paris. lat. 12205, v. À. Siegmund, Die Ueberlieferung 
der griechischen christlichen Literatur in der lateinischen Kirche bis zum 
zwôlften Jahrhundert, Munich, 1949, p. 109-110), lequel, comme l’a 
montré S. Marsili (RAM, 1934, 241 et ss.), n’est qu’un résumé du livre II 
de l’épitomé. Le grand s. Augustin lui-même est loin d’avoir connu une 
pareille fortune littéraire : les quelques traductions qui en ont été faites 
sont tardives et n’ont pas été répandues (v. S. Salaville, S. Augustin et 
l'Orient, dans Angelicum, VIII, 1931, 3-25). 
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mêmes images, quand on peut même relever des coïncidences verba- 
les qui ne manquent pas de frapper, que peut-on en conclure? On 
fera des constatations toutes semblables, et quelquefois plus frap- 
pantes encore, chaque fois qu’on voudra confronter la Règle avec la 
plupart des ouvrages spirituels de l'Orient. 

Ainsi, par exemple, le chapitre 81 d’Antiochus de S. Sabas com- 
pare les logismoi qui naissent dans le cœur, aux petits enfants de 
Babylone qu'il faut briser sur la pierre qu'est le Christ (14); on 
penserä fatalement à des phrases de la Règle comme « et parvulos 


cogitatus ejus tenuit et allisit ad Christum ».(15), ou « cogitationes 


malas cordi suo advenientes mox ad Christum allidere » (16). Et que 
dire lorsque quelques lignes plus loin nous lirons : &yüvos oùv 
xpsia.…. Îva suupuvÿ 6 voÿs oùy Ti xap0x nat tois YELAEGLY ÈV TH aruwdtx (17) 
qui rappellent étrangement le « sic stemus ad psallendum ut mens 
nostra concordet voci nostrae » (18)? Mais il s’agit là de lieux com- 
muns de l’enseignement monastique, ou même tout simplement 
chrétien (19). 

On pourrait du reste multiplier ces exemples et en trouver de 
semblables dans Dorothée de Gaza, Barsanuphe ou Théodore 
Studite. 

Dans ces conditions, il devient extrêmement difficile de recon- 
naître une influence certaine de la Règle sur les auteurs orientaux, 
à moins qu'on en fasse une mention expresse ou qu’on la cite litté- 
ralement. j 

Or, jusqu'à maintenant, on n'a signalé que deux fragments grecs 
de la Règle de S. Benoît (20). L'un et l’autre se trouvent dans un 
manuscrit athonite : l’Afhous Coutloumous 2 (21). Ce manuscrit, 
au jugement du Prof. Silvio G. Mercati, qui a pu le voir au cours 
d’un séjour à l’Athos, a été écrit au XIe siècle et est originaire de 


(14) PG 89, 1677 B, 11-14. 

(15) Regula monasteriorum, éd. Butler, 1912, Prolog., 74-75, p. 5. 
A noter que s. Benoît, pour respecter la lettre de la citation du Ps. 136, 
emploie le masculin cogitatus au lieu de l’habituel cogitationes. 

(16) Ibid., cap. 4, 58-59, p. 22. 

(17) PG 89, 1677 D, 7-10. 

(18) Reg. mon., cap. 19, 11-12, p. 52. 

- (19) Qu'il suffise de renvoyer aux textes parallèles présentés par 
Butler aux lieux cités. 

(20) S. G. Mercati, Escerto della Regola di S. Benedetto in un codic 
del Monte Athos, dans Benedictina, 1, 1947, 191-196. 

(21) Sp. Lambros, Catalogue of the Greek Manuscripts on Mount 


Athos, t. I, Cambridge, 1895, p. 270, cod. 3071, le date du XIIIe s.; il ne 
signale pas ce court fragment. 
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l'Italie méridionale, ou dû à un moine italiote établi à l’Athos (22). 
Les deux fragments sont introduits par le lemme 05 éylou raroûc 
Âuôv Bevedlurou, suivi du titre du chapitre 43 de la Règle. Le second, 
qui est un court extrait du chapitre 18 n’est séparé du premier par 
aucun titre; seule une majuscule signale son début. La traduction 
est généralement littérale, quelquefois servilement littérale, elle res- 
pecte presque toujours l’ordre des mots latins, mais l’auteur s’est 
permis quelques libertés envers le texte de la Règle. Il y a notam- 
ment des omissions importantes. Il est évident que « le traducteur 
a sauté des particularités non conformes à l’usage monastique by- 
zantin » (23). Il en prend parfois assez à son aise avec la syntaxe. 
Le Professeur Mercati précise que malgré ses recherches ultérieures 
il n’a pu rencontrer d’autres témoins d’un passage quelconque de la 
Règle bénédictine. 

C’est encore l’Athos qui va nous fournir les trois courts frag- 
ments de la Règle de S. Benoît qui sont l’objet du présent article. 
Cette fois rien ne signalera que le texte est du saint abbé du Cassin, 
et nous ne trouverons pas ces passages dans un manuscrit peu 
connu, mais dans un document que des générations de moines atho- 
nites ont lu et considéré comme leur règle : un coutumier monas- 
tique attribué à S. Athanase, le fondateur du célèbre monastère de 
Lavra, sur la Sainte-Montagne. 

Mais avant d'étudier ces emprunts au code Cassinien, il convient 
d'essayer de préciser la valeur, et si possible la date de ce règlement 
lavriote, puisqu'’aucune étude, à ma connaissance, ne l’a fait jus- 
qu’à maintenant (24), et que, par ailleurs, son premier et meilleur 
éditeur s’est demandé, du reste avec quelque apparence de raison, 
sile texte tel que nous le livrent les manuscrits était bien de 
S. Athanase. 

Nous connaissons sous le nom de S. Athanase l’Athonite trois 
pièces qu’il importe de ne pas confondre : 

1. Le Turuxév ou Kavovixéy qui est comme la charte de Lavra et de 
ses dépendances (25). 


(22) S. G. Mercati, op. cit., p. 192. 

(23). 1bid., p. 193. 

(24) A vrai dire, Mgr Petit parle dans son édition de la vie de S. Atha- 
nase, du « rituel en usage à Lavra dès la première génération de ses 
moines », Anal. Bolland., XX V, 1906, p. 9, mais il ne précise pas davan- 
tage, et on verra par la suite l'intérêt que peut présenter une datation 
plus rigoureuse, si elle est possible. 

(25) Bibliotheca Hagiogr. Graeca, 2 édit., 1909, 190; éditions : M. I. 
\Gédéon, 6 ’Alwç, Constantinople, 1885, p. 245-272, et Ph. Meyer, Die 
Hauplurkunden für die Geschichte der Athosklüster, Leipzig, 1894, 
p. 102-122. 
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a. La Aturinuot, qui, en réalité, est le testament du saint fon- 
dateur (26). 

3. Un coutumierenfin, que Meyer a appelé Yroriruoc xuTaGTÉGEwS 
rie Aabpac voÿ clou *Abavastou (27). 

C'est seulement cette dernière pièce qui nous intéresse ici. 

Dans l'édition de Dmitrievskij l’hypotypose n’est pas séparée de 
la diatypose ; elle la suit sans aucune distinction ; elle en est pour 
ainsi dire la dernière partie. On pourrait donc croire qu'’eile a été 
rédigée en même temps, ou un peu après; c'est-à-dire probablement 
après l’année 990. Du reste Dmitrievskij n’a fait que reproduire dans 
son édition la disposition qu'il avait trouvée dans deux manuscrits 
athonites : l’Athous-Zoiron 754 du XVI: siècle (28), et un codex de 
S. Pantéléimon du XVII: siécle dont il ne donne pas la cote (29). 
Meyer a utilisé lui aussi l'Zotron 754 mais en le faisant collationner 
avec un manuscrit du oxevooukaxtov de Lavra (30), manuscrit autre- 
ment précieux puisqu'il date du XIe siècle, et qu'il appelle le 
cod. 1(31). Dans cet ancien témoin l’hypotypose se trouve bien à la 
suite de la diatypose mais sous le lemme xept iepov dxolouiüv, nept 
rûs &v Pouüuaor xal répact rocétnrocs xat rouéTrnroc, xal Tic v taic Tparécatc 
cûraËlarc, xal mepl Étépuy sivoy émrayat xat Ürobxar. Ce lemme en résu- 
me parfaitement le contenu. Mais deux autres constatations se sont 
imposées à l’éditeur. Tout d'abord l’hypotypose dite d’Athanase dé- 
marque très visiblement la pièce connue sous le nom d'hypotypose 
studite (32), dont elle suit fidèlement le plan général et dont elle 


(26) BHG, 191; éditions : Meyer, op. cit., p. 123-130, et A. Dmitrievskij, 
Opisanie liturgitcheskikh rukopisej, khraniachtchikhsia v bibliotekakh 
Pravoslavnago Vostoka, t. 1, Typika, Kiev, 1895, p. 238-246. 

(27) Editions : Meyer, op. cit., p. 130-140 ;  Dmitrievskij, op. cit., 
p. 246-251. 

(28) Dmitrievskij, op. cit., p. 238. 

(29) Zbid., p. 239, note 1. 

(30) Meyer, op. cit., pp. 271-272. 

(31) On trouvera une description de ce manuscrit dans l'étude du 
P. Pantéléimon de Lavra, "Eyxwrov eîs Tdy 8o1ov AGavasiov rôv èy r® Abo 
dans Oeohoyia, XV, 1937, 127-128. L'auteur renvoie du reste à un travail 
“antérieur paru dans EMnvuxn ‘Erubepnow, octobre 1934, et que. je n’ai 
pu atteindre. Ce manuscrit figurait primitivement daus le fonds commun 
de Lavra sous la cote E 194. Le P. Pantéléimon affirme qu’il est de la 
main d’Athanase, le biographe du fondateur de Lavra (p. 131). 

(32) Il existe deux recensions de ce texte. Dmitrievskij, op. cit., pp. 
224-238, en a édité une qui ne semble pas être antérieure au XII siècle. 
Un texte beaucoup plus proche de l'original à été donné par Sirmond. 
I1 a été reproduit par PG 99, 1704-1720. C’est cette dernière recension 
évidemment que l’auteur de l’hypotypose lavriote a eue sous les yeux. 
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reproduit même les lemmes (33). 11 y a là semble-t-il une première 
raison valable de douter de son authenticité. On pourrait penser, en 
effet, qu’en fondant Lavra, S. Athanase voulut réaliser dans les 
rochers de l’Athos un monastère de même type que celui de S. Michel 
Maléinos où il avait reçu sa formation monastique. Or l’hypotypose 
lavriote, précisément parce qu’elle est essentiellement un remanie- 
ment d'un texte studite, présente un idéal de vie tout différent, de 
caractère nettement cénobitique (34). 

Mais c'est un argument critique qui a amené Meyer à douter de 
l'origine athanasienne de l'hypotypose telle qu’elle nous est parve- 
nue. Il a noté en effet que cette pièce ne se trouve pas dans un très 
ancien manuscrit : le cod. 2 du oxevogukaxtoy de Lavra qui remonte 
aux toutes premières années du XI: siècle, et qui aurait même été 
copié par Athanase en personne (35). Ce manuscrit ne contient que le 
typicon et la diatypose. Evidemment cet argument vient confirmer, 
ou au moins augmenter, les doutes que pouvait faire concevoir la 
simple lecture de i’hypotypose. Meyer fait cependant remarquer 
qu’Athanase lui-même fait une allusion assez nette à un règlement 
monastique dont il serait l’auteur (36). 

Pourtant, tout compte fait, il n’y a pas lieu de suspecter l’hypo- 
typose. On trouve dans la vie d’Athanase une véritable conversion 


L’hypotypose studite n’est certainement pas l’œuvre de Théodore, mais 
contrairement à ce qu'a pensé dom J. Froger, Les origines de Prime 
(Bibliotheca « Ephemerides Liturgicae », 19), Rome, 1946, pp. 73-74, il 
n’y a aucune raison d’en placer la rédaction dans la seconde moitié du 
IXe s. Il me paraît plus probable qu’elle à été écrite très peu de temps 
après la mort du saint (826). Il n’y à en effet aucune trace d’une évolution 
quelconque ou d’une altération des usages monastiques dans son texte, 
Bien au contraire la plupart des prescriptions qu’elle énonce se retrouvent 
dans les catéchèses de l’higoumène du monastère de Stoudios. 

(33) La présentation traditionnelle de l’hypotypose studite laisserait 
croire qu’elle est divisée en plusieurs petits chapitres portant un titre, 
En fait il s’agit de lemmes affectant des paragraphes plus particulière- 
ment importants, sur lesquels ils attirent l'attention. 

(34) Le P. Korolevskij dans l’art. Athos du Dictionnaire d'Histoire et 
de Géographie ecclésiastique, t.V, col. 74, affirme après Lake, Early days 
of monasticism on Mount Athos, Oxford, 1909, pp. 90-95, que « le système 
studite avait déjà été adopté par saint Michel Maléinos pour les monas- 
tères du mont Kyména ». Je ne vois rien dans la vie de Michel, édit. 
Petit, Rev. Orient Chrét., 1902, 549-568, ni dans lhypotypose de son suc- 
cesseur Basile, ibid., 598- 603, qui puisse fournir une base à cette affirma- 
tion. Tout, au contraire, y révèle un système monastique du type des 
 laures traditionnelles. 

(35) Meyer, op. cit., pp. 272-273. 

(36) Ibid, 


114 J. LEROY 7 


au cénobitisme. Lui-même en parle fort clairement dans son 
typicon (37). La fondation de Lavra a sans doute été l'aboutissement 
de cette évolution, car le fait est, qu’en dépit de son nom, le premier 
des monastères de l’Athos est moins une laure qu'un xo)ÉÉ LES (38). 
Or, le mouvement de réforme, dont au siècle précédent S. Théodore 
studite avait été le grand champion, avait rétabli le cénobitisme 
dans son intégrité primitive. C’est donc vers le Studite que, tout na- 
turellement, devait se tourner Athanase, à partir du moment où il 
décidait d'orienter sa fondation dans un sens cénobitique. Au reste, 
nous savons qu'il l’a fait ailleurs encore : le typicon d’Athanase con- 
tient presque intégralement (39) les prescriptions que dans son Tes- 
tament, S. Théodore avait laissées à son successeur (40). 

Quant à l'argument critique opposé par Meyer, il est purement 
négatif. Mais il faut remarquer que si le cod. 2 ne renferme que les 
textes du typicon et de la diatypose, le cod. 1, par contre, se présente 
comme une sorte de corpus qui entend nous fournir tous les textes 
dûs à Athanase, ou qui le concernent. On y trouve en effet, après une 
miniature représentant le saint fondateur, sa vie, un panégyrique 
en l'honneur du saint (41), le typicon, la diatypose, l’hypotypose 
sous le titre qui a été mentionné précédemment, enfin une épi- 
gramme en l'honneur d’Athanase. Ii semble donc évident que si le 
copiste du cod. 1 a cru bon d’y introduire l'hypolypose, c’est parce 
que dans sa pensée, elle devait figurer dans ce dossier athanasien, 
et donc que, très certainement, il la regardait comme une œuvre au- 
thentique du fondateur de Lavra. Or ce scribe sans doute n’a pas 
connu Athanase, mais il ne lui est pas très postérieur et a très pro- 
bablement connu des disciples de l’higoumène et des témoins de 
son œuvre monastique. 

A cela il faut ajouter d’autres arguments plus probants encore. 
L'allusion que fait S. Athanase dans son typicon à un règlement 
qu’il composa pour ses moines (42), un autre allusion plus nette qui 


: (37) Meyer, op. cit., p. 115, lignes 20 et ss. 

(38) À côté des 80, puis bientôt 120 moines cénobites que prévoit le 
typicon d’Athanase, nous ne trouvons mention que de 5 kelliotes, edit. 
Meyer, op. cit., 114-115. 

(39) Ibid., pp. 112-114. 

(40) PG 99, 1817 C-1821 C. 

(41) BHG 189. v. L. Petit, Anal. Bolland., XX V, 1906, p. 9. Cet éloge 
a été édité et attribué par le moine Pantéléimon de Lavra à Athanase, le 
premier biographe du saint fondateur, op. cit; Ocohoyta, XV, 132-143. 
Îl ne nous apprend rien de neuf sur S Athanase l’Athonite. 

(42) Ed. Meyer, p. 116, 5-9 : Korvüc éobleiy TAPEVYUUeX Toùdc oÙtwc 
fvopévouc, xotvhv Tv räcav dxohoublay érurehety èv rÿ dyla roù Oeod éxxAnol®, 
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se trouve dans la diatypose (43), ne permettent pas de déceler une 
différence appréciable entre ce règlement et celui qui nous est par- 
venu sous le nom du fondateur de Lavra. 

Enfin, nous avons l’avantage sur Meyer de connaître la Vie de 
S. Athanase (44). Cette Vie nous résume les points essentiels de la 
législation monastique qu’Athanase établit à Lavra, ou plutôt, elle 
détaille un certain nombre de prescriptions; or, chose curieuse, 
toutes ces prescriptions figurent parmi les adjonctions ou les rema- 
niements du texte primitif de l’hypotypose studite. Ainsi l’auteur 
attribue-t-il formellement à Athanase la création de deux épistèmo- 
narques (45), d'un &gurviorns spécialement chargé d'éveiller les moi- 
nes qui, au chœur, s’endorment pendant les lectures ( (46), et de por- 
tiers dont la fonction est d'empêcher les moines qui voudraient 
quitter l'office, de céder à la tentation (47). Or ces trois emplois qui 
ne se trouvent pas dans l'original studite sont prescrits précisément 
par un canon d’Athanase inséré entre les articles 23 et 24 de l’ hypo- 
typose de Théodore (48). 

Ce ne sont là que des exemples ; on pourrait en denses la liste, 
Il est à noter, du reste, que le biographe n’entend pas détailler 


ThY TE VUXTEPUVAV xat dpepivnv, xafoç Épyw œûroic Ürede(éaev xat yypdpus 
tvereu\apela xat rapadedwramuev. 

(43) Ed. Meyer, p. 124, 20-26 : Giapulaybñval ve robs rÜroue voûc te 
Éyypapus éxredévrac xaÙ dypapus mapadolévras Ëv te Ti &ylx rod Oeoû ÉxxAn- 
cia, xat v To dpiotnpiv, xa èv mdcats Tai SANG dtaxoviarc, oÙs Éfevto uÈv c 
of yrot xat Beopépor matépec, peïc DE oi dvabior Ex rie Exelvuv Ypapñs xal 
TAPAÏGHENS [LEPLXÉG téeu\hoauey xat rapadedwxauev el xAVOVE xa TÜTOY TS 
xa0’uäc Axÿpac. Nous retrouvons dans ce texte l'équivalent du titre de 
l’hypotypose, tel qu’on peut le lire dans le cod, 1. Ce ne peut être là une 

_coincidence purement accidentelle. 

. (44) En réalité, nous avons deux recensions de la vie d’Athanase : la 
Vita À (BHG 187), a été composée par un moine de Lavra du nom d’Atha- 
nase, qui à vécu sous l’higoumènat d'Antoine, le successeur du fondateur 
(sur cet Antoine, v. éd. Meyer, p. 129); cette vie a été éditée par I. Pomia- 
lovskij, Jitie prepodobnago Afanasia Afonskago, S. Pétersbourg, 1895. 
L'autre, la Vita B (BHG 188) est un remaniement de la Vita. A; 
elle a été éditée par Mgr Petit, Vie de S. Athanase l’Athonite, dans Anal. 
Bolland., XX V, 1906, p. 12-87. Comme la Vita A est difficilement acces- 
sible, on se réfèrera ici aux deux. Îl n’y a, du reste, entre les deux rédac- 
tions, qu’une différence de forme. Il apparait en effet que l’auteur de la 
Vita B a voulu rendre plus clair le style assez obscur d’Athanase. 

(45) Vita À, p. 34, 24; Vita B, p. 36, 21etss. 

(46) 1bid., p. 34, 25; ibid., p. 37, Let ss. 

(47) Ibid., p. 34, 28-30 ; Vita B, p. 37,9 ctss. 

(48) Meyer, op. cit., p. 135, 20-35. 
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toutes les innovations d’Athanase, et que pour plus ample informa- 
tion il renvoie son lecteur « au lypicon écrit par le saint » (49). Il ne 
s’agit pas ici de la pièce connue sous cenom (50), mais bien de no- 
tre hypotypose, puisque à l'exception de ce qui est dit dans la Vie 
au sujet des Écvéxoupor (51), on ne retrouve dans le typicon d’Atha- 
nase aucune des prescriptions mentionnées par le biographe, et que, 
par contre, elles se lisent toutes dans l’hypotypose. Il n’y a donc 
aucune raison de supposer que le règlement lavriote ait subi un 
remaniement quelconque dont Athanase ne serait pas l’auteur (52). 
Il resterait à préciser la date de sa composition. Il est évidem- 
ment antérieur au typicon, puisque, comme-nous l’avons vu, ce do- 
cument mentionne le règlement composé par Athanase. Meyer a cru 
pouvoir dater le typicon des premiers mois de 970 (53). Cette datation 
est approximativement exacte, à quelques mois près (54). Par 
aillaurs l’hypotypose mentionne les sanctuaires deS. Nicolas et de 
S. Jean-Baptiste (55). Le dernier de ces oratoires a été construit vers 


(49) Vita B, p. 40, 8-10. La Vita A n’est pas si formelle, mais parle 
pourtant d'un règlement dont elle donne le sommaire et qui correspond 
bien à notre hypotypose, $ 84, p. 24. I] faut du reste reconnaître que, en 
général, la Vita B est plus précise et plus proche du texte de l’hypotypose 
que la Vita A. Sans doute, son auteur a-t-il voulu souligner plus partieu- 
lièrement l’œuvre de législation monastique de S. Athanase ; mais les 
allusions de la Vita À, aux usages introduits par le fondateur de Lavra, 
et qui figurent dans l’hypotypose, sont assez nets pour fonder notre 
argumentation. 

(50) .L. Petit, op. cit., note 1, y renvoie le lecteur, à tort, me semble-t-il. 

(51) Vita B, p. 41, 7 et ss., voir typicon, Meyer, p. 111-412. 

(52) Un autre indice, bien léger, il est vrai, mais tout de même inté- 
ressant à relever, se trouve dans le fait que, d’après la Vita, il y aurait 
deux portiers d'église. L’hypotypose n’en prévoit qu’un seul. On peut 
penser qu’au début, alors que la communauté était encore modeste, un 
portier suffisait, et que plus tard, quand Lavra trouva son plein essor, on 
dût lui en adjoindre un second. 

(53) Meyer, op. cit., p. 273. 

(54) Puisqu'il fait mention du chrysobulle de Jean Tzimitzès (Meyer, 
p. 114, 33 etc.), le typicon est postérieur au voyage de S. Athanase à 
Constantinople. Ce voyage ne peut dater des premiers mois de 970, parce 
qu’il a nécessairement fallu un certain temps pour que se crée autour de 
l’higoumène de Lavra un climat d’antipathie grandissante, que l'affaire 
en vienne à être portée au jugement du nouveau basileus,-et que S. Atha- 
nase aille à Constantinople et en revienne. Il serait donc au plus tôt du 
début de 971. Il semble pourtant antérieur au typicon dit de Jean Tzi- 
mitzès qui date de 972. De toute façon, même en le supposant plus tardif 
on ne peut le repousser au delà de 975 puisque Jean Tzimitzès, expres- 
sément mentionné comme régnant, est mort le 10 janvier 976, 

(65) Meyer, op. cit., p. 138, 14, 


10 s. ATHANASE L’ATHONITE ET LA RÈGLE DE S. BENOIT 117 


961, l’autre qui est attenant à l’église principale doit dater au plus 
tôt de 965, puisque ce n’est qu'après le retour de Chypre qu'Atha- 
nase put achever le catholicon. En conséquence il semble que l'hy- 
potypose date des années 965-971 (56). 

C'est parmi les prescriptions ajoutées par le fondateur de Lavra 
à l'hypotypose studite que nous rencontrons trois textes empruntés 
manifestement à la Règle de S. Benoît. Bien que ces trois textes se 
trouvent tout à fait à la fin du document lavriote, il n’y a aucune 
raison positive de douter de leur origine athanasienne. Ils font 
partie de tout un groupe de règlementations diverses, celles-là sans 
doute que mentionne le lemme du cod. 1. 

Voici ces trois fragments en parallèle avec le texte latin de leur 
source. 


Regula monasteriorum Hypotypose d’Athanase (58) 


cap. LXVI de ostiariis monas- 
terii (57). 
Ad portam monasterii "Ev tÿ rûAn Toù poyagrnptou 
ponatur senex sapiens GTNXÉTU VÉPHY GUVETOS 
À Et ph yépuv, &ANV èv ouvéoet &yabñ 
qui sciat accipere responsum  émiotéuevos débaclar äméxpuaty 
5 et reddere, xal amodova 
et cuius maturitas eum non 
sinat vacari. 
Qui portarius cellam debebit 6oriç rulwopôc xeAAov doeiheu 


habere iuxta portam Eyeuy xateyydc Ts TÜANc 
ut venientes semper prae- {va rôv épyôpevov mévrote mapeubdc 
sentem. eÜpionetv rapà tivi éroxpi0Âoerar. 
10 inveniant à quo responsum 
accipiant. 


Nous sommes visiblement en présence d’une traduction littérale 
qui respecte absolument l’ordre des mots de l’original, et même sa 
tournure synctatique, témoin ce relatif de, liaison de la ligne 7, 
assez étrangement traduit dans la version grecque. Pourtant Atha- 
nase n’a pas reproduit absolument tel quel le passage de la Règle. 
Il lui a fait subir une double modification pour l’adapter aux condi- 
. tions propres dans lesquelles il se trouvait. Tout d'abord il a inséré 
une glose (ligne 3). Dans un monastère groupant un nombre impor- 
tant de moines on ne pouvait évidemment se contenter, pour le ser- 
vice de la porterie, du vieillard prévu par S. Benoît. Mais notons en 
passant que $. Athanase a glosé le texte de la Règle, au lieu de le 


(56) Et non de .990 comme l’a écrit le P. Korolevski], art. Athos du, 
DHGE;'t. V, col. 57. 

(57) Regula monasteriorum, éd. Butler, 1912, p. 116, lignes 1-6. 

(58) Meyer, op. cit., p. 140, 21-25. 
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transformer ; c'est un exemple curieux — puisqu'il vient d’un moine 
oriental — de « Declaratio in Regulam ». Par le sens de son inter- 
prétation Athanase rejoint non seulement bon nombre de commen- 
tateurs de la Règle, à commencer par. Smaragde qui écrit: « non 
aetas in portario quaerenda est corporis, sed sapientiae et intellec- 
tus » (59), mais encore quantité de Chapitres Généraux des Congré- 
gations modernes (60). Ensuite Athanase a omis la ligne 6. On ne 
peut pas ne pas remarquer les audaces grammaticales des lignes 9 
et-10. Ces trois détails semblent bien indiquer que le saint fonda- 
teur a utilisé une traduction grecque de la Règle qu’il a eue sous les 
yeux, et qu’il s'est contenté d’en recopier un fragment après l’avoir 
légèrement modifié. 
Mais notre texte se poursuit par un nouvel emprunt : 


Requla monasteriorum Hypotypose d'Athanase (62) 


cap. LVII de artificibus monas- 
terii (61) 
Si quid vero xal {va un tic xhon 
ex operibus artificum x TOY Épywy r@v Tepvurov 
venumdandum est, 
videant ipsi per quorum ma- 
15 nus transigenda sint ne ali- 
quam fraudem praesumant. 


yévnrar xal rmapobeüntau, 


Voir ligne 23 OÙ yap Tv oiavoüv xAomnv Èx 
TOJYLLATOC 
Tüv Épyov xal Olaxoviüy Tic Lovic 


Voir ligne 24 


ROLOÜVTEC 


(59) PL 102, 922 C, 6-8. 5 

(60) Voici quelques-uns de ces textes : Ostiarius institui debet senex 
non tam aetate quarh moribus et maturitate, Declarationes in Regulam 
(Congr. de France), 1947, p.33; non tam aetate quam moribus, Regula …. 
cum Gonstitutionibus... Congr. Cassinensis a primaeva observantia, 
Romae, 1901, p. 158; non tamen (sic!) aetate quam moribus, Declara- 
hones... Congr. Americano-Cassinensis, Atchison, 1947, p. 44 ; religione 
et morum maturitate certe sit senex, Declarationes... Congr. Belgicae, 
s. 1. n. d. (1936 ?), p. 93 ; si nôn est senex aetate, sit certe morum matu- 
ritate, Declarationes... Congr. Austro-Benedictinae, Vindobonae, 1949 
p. 122 ; même texte : Declarationes.…. Congr. Brasiliensis, Bahia, 1939, 
P. 51, et Regula... cum Congregationis S. Martini de Beuron Cote 
tionibus, Beuronae, 1999, p. 129 ; si non aetate, sit certe morum maturi- 
tate senex, Siatula... Congregationis Bavaricae, Augustae Vindelico- 
rum, 1932, p. 52, M 

(61) Reg. mon., éd. Butler, p. 99, 8-15. 

(62) Meyer, op. cit , 25-29. 
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Memorentur semper Ananiae et  7ùv Odvarov ‘Avaylou xat Zarpelpac 
Saphirae 

20 ne forte mortem quam clli Ürodéyovrar, AN Exeivou LÈv 
in corpore perlulerunt 
hancisti vel omnes 


SU LETUX GS 


qui aliquam fraudem Voir ligne 17 
de rebus monasterii fecerint Voir ligne 18 
29 in anima paliantur oùrot Êè duyuxüc, by ri àpa 


TtÔv Oivaroy xAnpoyouroouat 


Come on à pu le remarquer, il ne s’agit pas ici de la traduc- 
tion littérale d’un texte; il ne s’agit pas même de deux contextes 
semblables qui se der oppéraiont parallèlement. Sans doute le 
thème d’Ananie et de Saphire qui est si souvent utilisé dans les 
écrits monastiques (63) est insuffisant pour nous garantir un em- 
prunt à la Règle de S. Benoît, mais il semble bien qu’il y ait ici 
autre chose que ce lieu commun, et que des coïncidences verbales 
qu'il pourrait avoir inspirées ; on pourra reconnaître en eflet, dans 
le texte d’Athanase des groupes de mots de la Règle, qui mis dans 
un ordre différent ont été incorporés par l’higoumène de Lavra dans 
son hypotypose. Le nombre de ces rapports est tel que l'emprunt ne 
semble pas douteux. Les mots soulignés sont parallèles. 

Le règlement lavriote se clôt enfin par une dernière prescrip- 
tion qui vient immédiatement après les lignes que nous venons d’é- 
tudier. Elle ordonne la lecture en communauté du coutumier dont 
elle forme la conclusion. Ce fragment est lui. aussi une traduction 
littérale. I n’est pas sans intérêt de noter que, selon une hypothèse 
probable, la rédaction primitive de la Règle, tout comme l'hypoty- 
pose d’Athanase, se terminait par ce passage. 


Regula monasteriorum (64) Hypotypose d’Athanase (65) 
cap. LXVI de ostiariis monas- 
terii 
Hanc autem Regulam, Taÿra oùv ravra Tà rap” AUOY 
XAVOVLOÉVTE 
saepius volumusin congre- BouAésela révrn èv ri ouvodix 
gatione 
legi, ne quis fratrum &vayuvwoxecbat, To pnbéva Ëx TOY 
adehqg@v 
se de ignorantia excuset dyvolav rpopasléecat 
30 Awn, etc. (doxologie) 


(63) Par exemple, Cassien, Inst. VII, 25. Antiochus de s. Sabas, cap. 
41, PG 89, 1561 C ; s. Théodore Studite, cat. 84 du livre I de la Grande 
Catéchèse (cette pièce est inédite) où Théodore emploie les adverbes 
&vavrax@s, sanverpix@c. Petite Catéchèse, éd. Auvray, Paris, 1891, 404, 53 etc, 

(64) Regula monasteriorum, éd. Butler, p. 117, 18-20. 

(65) Meyer, op. cit., p. 140, 30-32. 
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A côté de ces fragments dont l’origine bénédictine est absolu- 
ment indéniable, on pourrait relever nombre de passages des écrits 
d’Athanase qui rappellent de très près des termes de la Règle (66), 
mais nous sommes ici dans un domaine beaucoup moins certain. Il 
reste cependant que S. Athanase eut certainement sous les yeux le 
code cassinien ; il est probable qu’il s’en est inspiré beaucoup plus 
que ne permettent de le voir les emprunts indéniables. Et quand 
Athanase dit expressément qu'il a utilisé les écrits des Pères saints 
et théophores, et qu'après y avoir puisé ce qu’il a cru en devoir 
prendre, en a composé une règle pour sa communauté de Lavra (67), 
il reconnaît formellement que ce n’est pas la seule hypotypose 
studite qu’il a mise à contribution, et qu’à côté du grand législateur 
du monachisme byzantin, il a fréquenté un autre Père; ce Père c’est 
celui que l'occident salue comme le Patriarche de ses moines" | 
” Oùet comment S. Athanase a-t-il connu la Règle ? Il est vraiment 
difficile de donner une réponse certaine. On sait qu'un jour viendra 
où la Règle de S. Benoît sera observée à l’Athos. Le monastère des 
Amalfitains tout proche de Lavra sera en effet habité par des latins- 
« qui probe et rite vitam agunt ad normam regulae et institutionum 
sancti Benedicti cuius vita descripta est in (libro) Dialogorum » (68). 
Mais à l’époque où S. Athanase fonda Lavra et rédigea son règle- 
ment, le monastère des Amalfitains était-il déjà fondé? C'est fort 
peu probable. Les historiens de l’Athos pensent qu'il ne le fut pas 
avant 980 au plus tôt, c’est-à-dire quelque temps après la fondation 
d’Iviron (69). 


(66) Noter particulièrement les pages 111-112 du typicon (éd. Meyer), 
où se trouvent rassemblées un certain nombre d’idées et même d’expres- 
sions qui rappellent beaucoup tel ou tel passage de la Règle. 

(67) Voir le texte dans la note 43 de la présente étude. Le pluriel n’a 
de sens qu’en admettant cet emprunt à la Règle bénédictine. 

(68) Traduction latine, faite par le P. Peeters, de la vie géorgienne 
des saints Jean et Euthyme, les fondateurs d'Iviron, dans Histoires monas- 
tiques géorgiennes, Anal. Bolland., XX X VI, 1917-1919, p. 37. 

(69) Voir dom ©. Rousseau, L'ancien monastère bénédictin du Mont- 
Athos, dans Revue liturgique et monastique, XIV, 1929, p. 530-547, et : 
dans Mélanges publiés par les Abbayes bénédictines de la Congrégation 
Belge, à l’occasion du XIVe centenaire de la fondation du Mont-Cassin 
(529-1929), Maredsovs, 1999, p. 250-267. Les conclusions de cette étude 
sur la date de fondation du monastère des Amalfitains n’ont pas été 
modifiées par les trois actes publiés par G. Rouillard et P. Collomb, Actes 
de Lavra, t. 1 (897-1178) (= Archives de l’Athos publiées sous la direction 
de G. Millet, t. 1), Paris, 1937, qui mentionnent le monastère latin de 
PAthos; l’un d’eux (num. 10), nous apprend en particulier qu’en 991 
l’higoumène s’appelait Jean. 
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Par contre, on ne peut pas ne pas remarquer que le biographe 
d'Athanaseinsiste sur l’extraordinaire rayonnement qu’exerça, dès ses 
débuts, le monastère de Lavra. Il nous précise même que des recrues 
viennent des régions les plus lointaines, « de Rome elle-même, 
d'Italie, de Calabre, d’Amalfi » (70), c’est-à-dire de Ja région dont 
Cassino peut être considéré comme le centre. Rien ne prouve que 
dans ces recrues occidentales le biographe entende compter Léon de 
Bénévent, le fondateur du monastère des Amalfitains, et ses six 
compagnons. Il y a même lieu de penser le contraire; l’auteur de la 
Vita cite en effet, un peu plus loin, un de ces Calabrais passés à 
l’Athos et venus se placer sous la direction d’Athanase : Nicéphore, 
le disciple de S. Phantin le Jeune (71) qui nous est assez mal connu 
par ailleurs (72). A plus forte raison, car son intention est manifes- 
tement de souligner la grande renommée de son héros, le biographe 
aurait-il parlé de Léon de Bénévent, qui, à cette époque où le mo- 
nastère des Amalfitains était en pleine prospérité, était certainement 
beaucoup plus connu encore sur la Sainte Montagne, si Léon avait 
été le disciple d’Athanase. Il semble donc probable que le petit 
groupe de fondateurs du monastère d’Amalfi n’est arrivé que plus 
tard à l’Athos et qu'il n’est point passé par Lavra. Si dès 971 la 
Règle de S. Benoît était déjà utilisée, c’est vraisemblablement que 
«quelque moine grec de l'Italie méridionale l’y avait apportée. On 
sait les relations qui s'étaient établies entre le Mont Cassin et les 
moines grecs de la région (73). Le fait que les fragments découverts 
par le Prof. Mercati soient italo-grecs, montre assez que cette hypo- 
thèse est plausible. à 

On peut même se demander si ces deux fragments et les trois 
autres que contient l’hypotypose d’Athanase, ne sont pas dus au 
même traducteur. Plusieurs détails semblent l'indiquer : dans les 


(70) Vita À, p.68; Vita B, p. 59, 15-16. 

(71) Faut-il distinguer ce Phantin, d’un autre dit Phantin l'Ancien? 
Sur ce sujet, voir la note du P. Halkin dans Anal. Bolland., LX VI, 1948, 
290-292. 

(72) Vita À, $ 161, p. 69-70, Vita B, p. 60. Nicéphore est nommé dans 
la notice de S. Phantin, dans le Synaxaire de Constantinople, au 14 nov., 
éd. Delehaye, col. 224, 23. C’est, si je ne me trompe, la seule mention 
qu’on en ait. 

(73) On sait que les moines grecs venaient célébrer la liturgie, en 
grec, tous les ans au Mont-Cassin et s. Benoît n’a pas trouvé de chantres 
plus enthousiastes que les hymnographes grecs Joseph de Sicile et s. Nil 
de Rossano (voir des extraits de ces poésies et quelques indications 
bibliographiques dans 1! sepolcro di s. Benedetto, Miscellanea Cassinese 
a cura dei monaci di Montecassino, fase. 27, Montecassino, 1951, pp. 146 
à 148). 
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uns et les autres, nous relevons une même tendance à rendre servi- 
lement le texte de S. Benoît, mais aussi à retrancher les détails qui 
ne concordent pas avec les usages monastiques byzantins. Dans les 
uns et les autres, la correction du texte laisse à désirer. Mais il est 
évidemment impossible sur des bases si fragiles, d’affirmer l'ori- 
gine commune, voire la parenté des deux groupes de fragments. 

Ceux que S. Athanase a insérés dans son hypotypose nous four- 
nissent, en tout cas, la preuve d’un échange spirituel entre le.mona- 
chisme bénédictin etle monachisme athonite. Au delà de l'intérêt, 
assurément bien modeste, qu’il présente pour l’histoire du texte de 
la Règle, cet emprunt d'Athanase, est comme le symbole de la com- 
munion d’idéal qui unissait le monachisme occidental à ses débuts 
et celui de l’Orient. Peut-être les historiens de S. Benoît et les com- 
mentateurs de la Règle n’ont-ils pas absolument raison, lorsqu'ils 
opposert de façon radicale, comme ils le fontsi souvent, le Législa- 
teur du Cassin aux grands Fondateurs du monachisme oriental. Il 
est au contraire très frappant de retrouver dans la Règle une con- 
cordance doctrinale si parfaite avec les chefs-d’œuvre de la spiritua- 
lité monastique de l'Orient, qu’on est tout naturellement tenté d’y 
voir, très à tort me semble-t-il, des influences du code bénédictin. Il 
est non moins frappant de noter que la Règle a pu être utilisée par 
des orientaux, et qu’ainsi S. Benoît a pu rendre au monachisme 
grec quelque chose de ce qu’il lui avait emprunté. Et ces mutuels 
échanges doivent rester comme un gage d’union entre les moines, 
qui sous des cieux très divers, et en dépit d’une douloureuse sépara- 
tion, sont les héritiers de cet idéal unique en son principe. 

Julien Leroy, O.S.B. 


UN TRAITÉ DE THÉOLOGIE CONTEMPLATIVE 


LE COMMENTAIRE DU PATER 
DE S. MAXIME LE CONFESSEUR 


Le commentaire de l’Oraison Dominicale se propose comme un 
exposé succinct des principaux mystères de la théologie rattachés 
aux sept demandes de la prière du Seigneur. En accordant une telle 
importance au Pater, Maxime continuait une tradition dont les mo- 
numents sont nombreux, depuis le traité d’Origène et celui de Ter- 
tullien sur la prière; tradition qui remonte sans doute beaucoup 
plus haut, jusqu'aux origines du christianisme. Le commentaire du 
Pater est un élément habituel des mystagogies baptismales et cela 
nous a valu les catéchèses de Cyrille de Jérusalem (1) et de Théo- 
dore de Mopsueste (2). Dans les commentaires scripturaires l'expo- 
sition de l’'Oraison dominicale tient une large place; ainsi chez 
S. Jean Chrysostome (3), Cyrille d'Alexandrie (4). Enfin, à l'exemple 
d’Origène, divers auteurs ecclésiastiques lui ont réservé un traite- 
ment spécial, entre autres S. Grégoire de Nysse (5). 

Quelle place assigner à S. Maxime dans cette lignée? Une mono- 
graphie de « l’exégèse du Notre Père chez les Pères grecs » (6) per- 
met d'apprécier son originalité, beaucoup plus grande que ne le 
croit l’auteur, décontenancé devant les développements théologi- 
ques du Confesseur. Maxime est très indépendant de ses prédéces- 
seurs ; parfois telle exégèse un peu singulière permet de penser avec 
vraisemblance qu’il les a lus, du moins Origène et Grégoire de 
Nysse ; mais le plus souvent l'exégèse proprement dite est celle cou- 
ramment admise dans la tradition ecclésiastique et elle n’occupe 


(1) Cat. myst., V, 11-18 (PG XXXIII, 1117-24). 
(2) Ed. R. M. Tonneau, Studi e testi, 145 (Rome, 1949), Hom. 11, 
pp. 280-321. 

(3) PG LI, 43-48, et In Mat., Hom. XIX, 4-8 (PG LVII, 277-83). 

(4) In Luc (PG LXXII, 261-67). 

(5) De Or. Dom. (PG XLIV, 1119-93). 

(6) G. Walther, Untersuchungen zur Geschichle der griechischen 
Vaterunser Exegese (T, u. U., 40-3, Leipzig, 1914). 
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qu’une place des plus restreintes. Il est clair que Maxime ne se 
préoccupe guère d'interprétation littérale précise. Comme en ses 
autres ouvrages, l’Ecriture lui est une occasion de développer des 
pensées qu'il croit utiles à la vie spirituelle et qui s'ordonnent en un 
système très nettement charpenté. 
Dans ces perspectives, contrôlées par les indications de l’auteur, 
sur son intention, l'importance de ce court traité pour l'interpréta- 


tion générale de l'œuvre de Maxime nous paraît manifeste. Alors 


que dans ces autres ouvrages les développements sont toujours 
occasionnels, amenés par la polémique ou le souci d'expliquer un 
passage difficile, Maxime nous assure dans celui-ci qu'il considère 
le Pater comme un résumé de la révélation, formulé par Je Christ 
lui-même : 


« Gette prière contient en effet, sous une forme succincte, mys- 
térieusement caché ou pour mieux dire manifestement proclamé 
pour ceux dont l’esprit est assez ferme, l’objet entier de ce qui se 
peut dire. Car tout ce dont le Verbe de Dieu anéanti s’est fait 
lui-même artisan en sa chair, les paroles de cette prière le deman- 
dent » (876 A). = 


LES PRINCIPES D’EXÉGÈSE 


On seraità bon droit surpris des libertés d'interprétation que 
suppose ce point de vue, si l’on ne se rappelait quelques-uns des 
principes d’exégèse que Maxime emprunte à Origène et qu'il appli- 
que en toute occasion. Le plus fondamental est celui de la distinc- 
tion absolue entre la lettre et l’esprit, comparés à la chair et à l'âme 
et identifiés à l’ombre et à la vérité. Israël, peuple de l’attente, peu- 


ple charnel, a reçu la révélation sous le voile des figures et son 


erreur est de s'être satisfait de ces figures et d’y demeurer attaché, 
En effet le Christ, Verbe incarné, en entrant dans le monde avec 
une chair animée, a dévoilé ce qui était jusqu'alors demeuré caché. 
Les chrétiens n’ont donc plus le droit de s’en tenir à une interpréta- 
tion littérale, ce serait du judaïsme charnel; il leur faut saisir dans 
l'Ecriture (Logos) ce divin Logos qui s’y est en quelque sorte in- 
carné une première fois dans la pesanteur épaisse des vocables hu- 
mains mais qui, maintenant, sa course terrestre achevée, illumine 
l'intelligence de ses fidèles pour leur permettre de percevoir le sens 


spirituel des Ecritures comme les « raisons éternelles » (Logoi) des 


êtres que leur esprit dégage des données des sens dans la « contem- 
plation naturelle » (Gewpix quoux). Cet effort de déchiffrement du 
sens secret des Ecritures usera d’abord, à titre peut-on croire d’exer- 
cice d’assouplissement, des clés que constiluent les noms propres 
hébraïques et les nombres. Dans les questions à Thalassius ces 
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exercices remplissent le plus grand nombre de pages (5). Mais il y 
a, avant la gnose ineffable qui dépasse toute raison et toutintellect, 
une contemplation plus haute et moins liée au sensible, celle qui 
dégage des textes scripturaires les enseignements théologiques, au 
sens fort que ce terme revêt dans la pensée chrétienne d'expression 
grecque : prise de conscience du mystère divin auquel se joint insé- 
parablement, pour Maxime plus que pour tout autre, celle du plan 
de salut, de l'Economie. 


UNE « MysTAGOGiE » DU PATER 


On peut, semble-t-il, faire un pas de plus et estimer que dans 
son commentaire du Pater Maxime continue la tradition des mysta- 
gogies. Sans doute a-t-il, à l'exemple de l’Aréopagite, réservé ce 
titre à la contemplation de l’Église et des mystères liturgiques qui 
s’y accomplissent. C’est bien là la forme la plus haute des mysta- 
gogies, celle qui porte sur les actions sacrées et non pas seulement 
sur des notions. Mais le Pater, qui est la prière par excellence, 
n'est-il pas comme le noyau de la liturgie? ne prend-il pas place 
au moment le plus solennel, de l’Eucharistie? Par son origine litté- 


‘raire en tout cas ce commentaire, qui n’est ni exégétique, ni pro- 


prement théologique, constitue une authentique mystagogie com- 
parable, mais sur un plan beaucoup plus spéculatif et pour des 
esprits déjà avancés dans la contemplation des mystères, à ce qu'é- 
taient pour les néophytes, les catéchèses de Cyrille de Jérusalem ou 
de Théodore de Mopsueste. En même temps qu'une explicitation 
des mystères, il se propose comme une initiation affective à ces 
mystères pour « nous approprier cea biens dont seul Dieu le Père, 
par l'intermédiaire naturel de son Fils, est dans l’Esprit-Saint le 
dispensateur véritable » (976 B). Les spéculations apparemment les 
plus libres y trouveront leur place à l’intérieur d’une vue très haute 
et au fond très Simple du mystère du salut, qui se définit dès les 
premières pages de l’opuscule. 


Le PROLOGUE 


Le très long prologue qui ouvre le traité (872 D-884 B) se divise 
en deux parties inégales dont la première constitue une dédicace 
ampoulée et surchargée de protestations d’humilité, à la mode by- 
zantine. Maxime est coutumier de ces redondances qui, non seule- 
ment dans ses opuscules et ses traités, mais jusque dans ses lettres 
— pour peu que la personnalité de son correspondant l'y invite — 
se font envahissantes. On ne s'attendrait pas à trouver grande origi- 


: (7) Cf. spécialement questions LV-LXV. 
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nalité dans cette littérature conventionnelle ; chez Maxime néan- 
moins elle traduit les préoccupations les plus constantes de sa pen- 
sée et lui fournit même occasion de développements ascétiques et 
doctrinaux qui ne sont pas dépourvus d'intérêt. 
Le destinatalre de l’opuscule ne nous est pas connu. Le titre le 
désigne seulement comme un « ami du Christ » ; on peut supposer, 
d’après le contenu et l’absence de toute allusion à des responsabi- 
lités civiles ou ecclésiastiques, qu’il s’agit d’un moine. Quant aux 
protestations de déférence, habituelles entre hommes qui mettent en 
pratique le précepte de l’Apôtre : « Prévenez-vous d'honneur les uns 
les autres », elles ne nous apprennent rien des rapports réels de 

Maxime et de son correspondant. Pourtant ces banalités même peu- 
vent nous aider à pénétrer la psychologie du Confesseur. Il ne s’en 
tient pas, comme d’autres, à proclamer avec quelque apparence 
d’obséquiosité son admiration pour la condescendance de celui qui 
daigne se souvenir de sa chétive personne et s’adresser à elle. Il sait 
trouver des formules variées pour exprimer une idée dont nous 
savons par avance combien elle lui tient à cœur : la communion des 
âmes dans la charité. É 

Mais, rapidement, le théologien reprend ses droits. .Le thème 
qu’il choisit est celui de la crainte et de l’amour. On le retrouve 
ailleurs : ainsi dans les Centuries sur la charité (1, 81-82) et dans 
les Questions à Thalassius (Qu. X). Seul peut-être dans l’antiquité 
chrétienne, S. Augustin l’a scruté avec autant d'attention et l’on a 
parfois l’impression que Maxime, dont nous savons les rapports 
avec le monde latin et le séjour en Afrique, n’ignore pas ce grand 
prédécesseur. Il ne le nomme cependant jamais, Si cette dépendance : 
était mieux établie, on serait conduit à retarder la composition du 
Commentaire jusque vers l’année 645, car il est plus vraisemblable 
que cette rencontre se soit opérée lors de son séjour à Carthage. 
Mais ce sont là des conjectures trop incertaines. Nous serions plutôt 
tentés de rapprocher la composition du Commentaire de celle de la 
Question X à Thalassius, qui développe ce thème et à laquelle il con- 
vient de se rapporter pour saisir toutes les nuances des quelques 
lignes du Prologue et davantage encore les parallèles des Centuries, 
que nous estimons volontiers plus tardives. 

Le problème est celui des interactions de l'amour et de la révé- 
rence. Une crainte révérentielle dépouillée d'amour pourrait, en se 
refusant à tout témoignage d'affection, paraître de la haine; mais 
inversement une affection sans retenue risque de donner cours à un 
sans-gêne qui ressemblerait à du mépris. Ce problème de psycholo- 

‘giene retient pas longtemps Maxime; en théologien averti il en 
saisit la solution sur le plan surnaturel : à l'affection sensible 
(r6%oç) qui implique un élan charnel, doit se substituer une afiection 
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plus spirituelle (oropy1) dont la loi est la charité (&yérn), amour dé- 
sintéressé de bienveillance qui trouve son fondement dans l’unité 
de nature établie par le Créateur entre tous les bommes, indépen- 
damment des sentiments d’affeclion ou d’animosité dont ils peuvent 
faire preuve les uns à l’égard des autres. À ce niveau, les contraires 
cessent de s’opposer et l'affection spirituelle s’unit naturellement 
au respect. 

Mais un nouveau problème se pose, le seul que Maxime traite en 
détail dans ses diverses œuvres : un texte scripturaire en fournit 
l’occasion ; le même sur lequel a, pour sa part, médité S. Augus- 
tin (8) : « La crainte du Seignéur est chaste, elle demeure dans les 
siècles des siècles » (Ps. 110, 10). Il suggère l’idée d’une double 
crainte : celle qui mérite le nom de « crainte du Seigneur » et une 
autre qui sera la crainte proprement dite et que bannit la charité. 
Dans la Question X à Thalassius on se demande : 


« Comment la charité bannit-elle la crainte si celle-ci demeure 
dans les siècles des siècles ? et comment Dieu sera-t-il craint à ja- 
mais plus que tous ceux qui l'entourent (Ps. 88-8) ? ou plutôt puis- 
que, comme on l’a dit, il y a une double crainte, l’une qui est chaste 
et l'autre qui ne l’est pas (soit comme exemple craindre de défaillir 
en raison des châtiments attendus, crainte qui trouve la source pro- 
pre de son origine dans !e péché), celle qui n’est pas chaste ne de- 
meurera pas mais sera évacuée par la pénitence en même temps que 
le péché; quant à la crainte chaste, celle qui subsiste toujours en 
dehors du souvenir de défaillances, elle ne sera jamais bannie. Elle 
est en effet essentielle pour Dieu au regard de la créature ; elle rend 
manifeste à tous cette majesté naturelle qui l'élève au-dessus de 
tout royaume et de toute puissance. Celui donc qui ne craint pas 
Dieu comme un juge mais le vénère en raison de la surexcellente 
abondance de sa puissance infinie, n’a véritablement plus rien à 
acquérir, parfait qu’il esten charité, aimant Dieu avec la révérence 
et la vénération qui conviennent. Celui-là a acquis la crainte qui 
demeure dans les siècles des siècles et il ne lui reste absolument 


plus rien à acquérir » (289 À B). 

Les Centuries sur la charité précisent la dialectique des deux 
craintes qui, dans le Commentaire et les Questions, semblaient uni- 
quement s'opposer : 

« Il y a deux craintes de Dieu : l’une qui naît en nous sous la 
menace du châtiment et engendre tour à tour la maîtrise de soi, la 


patience, la confiance en Dieu, la liberté intérieure (ärdfex) base de 
charité. L'autre, compagne inséparable de la charité même, qui en- 


(8) Cf. en particulier De Civ. Dei, IX ; In Épistola ad Parthes, X, etc. 
— S. Grégoire le Grand, que Maxime au temps de sa jeunesse avait pu 
rencontrer à la cour de Constantinople, revient avec prédilection sur ce 
thème angustinien, Gf. Vora’., X VIT. 
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tretient sans cesse dans l’âme le respect, de peur que la familiarité 
inhérente à l'amour ne dégénère en mésestime de Dieu » (1, 81). 


A la lumière de ces trois textes auxquels il faudrait joindre des 
exhortations ascétiques à la componction comme celles de la der- 
nière partie du Dialogue ascétique, nous pouvons esquisser une vue 
d'ensemble qui devra prendre place dans la théologie morale de 
Maxime et dans son anthropologie spirituelle : du fait de sa situa- 
tion pécheresse, l'homme se trouve devant Dieu dans la situation 
d’un coupable devant un juge. Il lui faut, au début de sa conversion, 
développer en lui par « le rejet des soucis terrestres et la méditation 
des Ecritures » cette première crainte « qui procure la discrétion 
(vidis) et permet de voir les démons qui, par le papillonnement des 
pensées (A6ytsuo) font la guerre à l'âme » (9). L’esprit développe 
alors en lui la patience, mettant son espoir en Dieu seul; peu à 
peu le calme se fait en lui, les attaques des pensées et celles même 
du démon cessent de l’émouvoir; il possède la liberté spirituelle 
(är#beux) qui rend possible le plein épanouissement de la charité. 
Sous l’effet de cette vertu une crainte nouvelle naît, qui se substitue 
à la crainte du châtiment, laquelle n’a plus sa raison d’être pour 
l'âme purifiée. Crainte révérentielle qui est la signature d’une véri- : 
table affection spirituelle : sens de la Majesté infinie de Dieu, véné- 
ration respectueuse qui est la loi d’une urbanité supérieure et céleste 
qui règle les rapports des saints entre eux et à l’égard de leur Sei- 
gneur. Cette loi, Maxime entend la suivre dès maintenant; il l’a fer- 
mement établie dans son cœur et c’est elle qui résoud les difficultés 
soulevées par son désir d’obéir à celui qu’il vénère comme un 
maître dans le Christ sans manquer à une révérence qui. lui inter- 
dirait d'élever la voix en présence de celui dont il estime avoir tout 
à apprendre. Avec de pareils sentiments nous sommes au sommet 
de cette éducation monastique qui vise à établir entre les hommes 
les rapports réels qui conviennent à ceux qui sont appelés à former 
l'entourage de la majesté divine. 


La majeure partie du Prologue (876-884 B) est, comme il con- 
vient, consacrée à une introduction générale à la Prière du Seigneur 
et à sa signification théologique. On y peut distinguer trois sec- 
tions. Dane la première, Maxime rattache les demandes du Pater 
aux principaux mystères du salut ; dans la seconde, il montre com- 
ment, par l'Oraison dominicale, nous nous approprions le fruit de 

ces mytères ; dans la dernière enfin, il discute, à la suite d’ notre le 
sens des termes « Eukè » et « Proseukè ». 

L'orientation théologique du Commentaire est ainsi affirmée dès 


(9) Dial. Ascét., 925 B, 
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le début, en même temps que se traduit la préoccupation dominante 
de Maxime et ce qu’il faut bien appeler son christocentrisme. 


« Le grand cônseil de Dieu le Père », écrit-il ailleurs, « est le 
mystère secret et inconnu de l'Economie : le Fils unique en révéla 
l’accomplissement par son Incarnation et se fit le messager du grand 
et éternel conseil de Dieu le Père. Devient aussi messager du grand 
conseil de Dieu celui qui, connaissant le sens (Adyos) du mystère, 
s'élève incessamment, en action et intelligence, à travers tous les 
êtres jusqu'à ce qu’il parvienne à celui qui, pour lui, s’est à ce point 
abaissé » (Centurie théo. I1-23) (10). 


Ou plus explicitement encore : 


« Celui qui, d'un seul signe de sa volonté a établi l’origine de 
toute la création visible et invisible, avant tous les siècles et avant 
l’origine des créatures tint à leur sujet le conseil de son ineffable 
bonté : c'était de se révéler, sans subir de changement, à la nature 
humaine par une véritable union hypostatique et de s'unir, sans la 
modifier, la nature humaine. Ainsi devint-il homme, selon que lui 
seul le sait, et fit-il l'homme dieu en se l’unissant, divisant par là 
les siècles avec sagesse et les distinguant, les uns pour la réalisation 
de son incarnation, les autres pour la réalisation de la déification de 
l’homme » (Qu. Thal. XXII) (1x). 


Telle est la clé de voûte de la théologie de Maxime, qui lui per- 
met d'assumer en les transformant les notions, reprises à Origène 
par Evagre, de Providence ét de Jugement. Urs Von Balthazar a 
bien noté cette distinction : 


« Crisis » exprime pour Evagre le châtiment que Dieu, dès avant 
l'origine du monde, réservait dans ses desseins aux esprits déchus : 
les précipiter dans des corps proportionnés à la grandeur de leurs 
fautes. Par suite « Pronofîa », la Providence, c'était la bonté impli 
quée dans ce dessein de Dieu qui, par une progressive éducation, 
ramène les êtres châtiés à l'unité... Maxime lorsqu'il donne une défi- 
nition de ces termes, prend soin d’en écarter la tonalité proprement 
évagrienne pour leur attribuer un sens absolument opposé... J'en- 
tends, dit-il, par Pronoîa... ce qui maintient la cohésion du tout en 
conservant le sens propre des choses et leur rapport; par « Crisis », 
j'entends non pas une sorte d'éducation des êtres pécheurs par le 
châtiment, mais le maintien de la différence des choses qui les sau- 
vegarde et les distingue, qui conserve à chaque créature son rapport 
avec l’idée selon laquelle elle fut conçue et lui confère une indivi- 
dualité naturelle et inviolable. Car, dès le commencement, le Créa- 
teur détermina et confirma chaque essence en son être, déterminant 
et confirmant son mode d’être et sa constitution » (Amb. P. L, XCI 


1133 D-1136 A) (12). 


0) PG XC, 1136 A. 
(11) Ibidem, 317 BC. 
(12) Lit. cosm., p. 30, 
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Il ne semble pas que l’expression ait, dans le Commentaire, un 
sens aussi technique; en tout cas elle est explicitement rapportée 
aux mystères du Christ dont l’objet dernier est bien d'assurer cette 
union sans confusion de la créature avec Dieu que signifie et opère 
à la fois l’union des deux natures divine et humaine. 

Si le dessein tout entier de la création et le Conseil de Dieu est 
ainsi la déification de notre nature, il est clair que toute la révéla- 
tion n’a d’autre objet que de nous en faire connaître les voies et que 
toute prière tend à en obtenir la réalisation. Un bon moyen de saisir 
dans leur ensemble l'ordonnance de ces mystères de salut sera donc 
de scruter la seule prière qu'ait enseigné le Christ. Il est évident, en 
effet, qu’elle doit faire porter ses demandes sur les conditions les 
plus nécessaires à la réalisation du plan divin. Elle apparaît ainsi 
comme un véritable compendium de théologie, pourvu seulement, 
ajoute Maxime, que l'intelligence ait assez de force pour saisir sous 
la brièveté des mots la densité des mystères « qu’il voile mystérieu- 
sement aux profanes mais proclame manifestement pour ceux qui 
les peuvent pénétrer ». 

Selon l’ordre des demandes, Maxime distingue sept principaux 
mystères que nous retrouvons, en effet, plus ou moins fréquem- 
ment mentionnés ou scrutés dans le reste de son œuvre : «la théo- 
logie, la filiation de grâce, l’égalité des hommes avec les anges, la 
participation à la vie éternelle, la restauration de la nature impas- 
sible renouvelée en son intime, la libération de la loi du péché et la 
suppression de la tyrannie du mal qui nous domine par ruse » (876 
C). Et immédiatement, il entreprend d’expliciter cet énoncé. 

La « Théologia » c’est,selon le vocabulaire déjà traditionnel (13), 
la révélation du mystère de Dieu : la vie trinitaire qui consiste en 
la parfaite circumincession des trois Personnes égales mais dis- 
tinctes par leur propriété ; mystère révélé au monde par l’Incarna- 
tion du Fils, mais demeuré incompréhensible car, même vivant 
comme un homme parmi les hommes, le Verbe demeurait absolu- 
ment incompréhensible à tout autre qu’au Père et à l'Esprit. Le pro- 
longement direct de ce mystère divin est l'adoption de grâce qui, en 
conséquence de l’Incarnation du Fils, nous y associe. Maxime précise 
aussitôt, car c'est une idée qui lui tient à cœur, que cette filiation 
de grâce, à la différence de la génération des natures est un fruit de 
la libre volonté (rpoalpcoc) et qu’elle suppose, pour parvenir à 
terme, l’anéantissement des passions. Son auteur et son exemplaire 
est le Verbe, qui, en s’incarnant, a volontairement anéanti sa gloire- 
naturelle. 

Un autre fruit de cette Incarnation et l'égalité d'honneur avec les 


(13) Cf. Amb. (PG 1040 B ; 1108 C). 
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anges accordée à l'humanité. Ce thème se trouve déjà chez Evagre 
(De Or. 113, Centurie IT, 65). C’est la plus manifeste de ces unifi- 
cations accomplies par le Christ, la manifestation publique de l’u- 
nité de la nature spirituelle, qu’elle célèbre les panégyries célestes 
ou qu'elle pérégrine sur terre. Le signe en est que l’homme participe 
désormais à la nourriture des anges qui est le Verbe de Dieu lui- 
même s’unissant aux esprits pour les déifier. 
Ces développements accordés à ce qu’on a appelé la théorie phy- 
-sique de la rédemption où l’accent est mis, dans l’aclivité salvatrice 
du Christ, moins sur ses soufirances que sur son Incarnation, ne 
font pas oublier à Maxime le rôle hors pair de la Passion. Mais, 
comme dans le Dialogue ascétique et dans le reste de son œuvre, il 
met au premier plan la charité qui, dans ses souffrances, remplis- 
sait le cœur du Christ : charité envers son Père sans doute, mais 
surtout charité envers les hommes et en particulier envers ceux qui, 
en le persécutant, se faisaient les instruments du diable. Libre 
acceptation de la souffrance, patience et longanimité, amour inalté- 
rable des hommes, voici quels sont pour le Confesseur les facteurs 
prépondérants de l’œuvre rédemptrice. Pas de trace, dans ses syn- 
-thèses les plus personnelles, de cette dette à Satan que l’on dit avoir 
hanté la sotériologie patristique. Quant au résultat de cette œuvre 
de salut, c’est avant tout, pour Maxime comme pour S. Paul et 
S. Jean, la déstruction du mur de séparation qui divisait l'humanité 
d'elle-même et d'avec Dieu et la restauration de l’universelle con- 
corde en une nature apaisée. Par sa conception virginale et sa nais- 
sance miraculeuse, le Christ a en effet libéré la nature de la loi du 
péché qui la maïintenait sous le joug des exigences animales. Ainsi 
s’inaugurait la libération de la tyrannie du malin qui trouve son 
accomplissement dans l'acceptation de la mort. Par sa mort, selon 
la formule du tropaire pascal qui résume toute la sotériologie grec- 
que, le Christ a vaincu la mort, ou, plus énergiquement encore, 
étant la vie, il s’est fait, en mourant, la mort de la mort. 
Tout ce plan de salut est évoqué dans les demandes du Pater : 
« il fallait, en effet, que l'artisan et le donateur des bienfaits fut 
aussi le maître qui apprit, comme à des disciples, à ceux qui 
croient en lui et qui imitent sa conduite en la chair, les mots de 
la prière, gage de cette vie; mots par lesquels il révéla les trésors 
cachés, de sagesse et de science, qui existent véritablement en lui» 
(881 B). x 4 a 
Le Prologue se termine par une dissertation assez spécieusc sur 
les termes d’ « sy » et « moocebyn ». Maxime y reprendune distinc- 
tion d’Origène et d'Evagre (14) sans rien y ajouter d'original. Cette 


(14) De Orat. (PG XL, 415 sq.). 
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discussion philologique constitue un hors-d'œuvre etona l'impres- 
sion que Maxime l'introduit pour imiter Origène. Elle ne reparaît 
pas dans le cours de l'ouvrage et ne semble pas avoir tenu une 
grande place dans la pensée du Confesseur (15); c’est pour lui un 
élément de tradition qu’il s’approprie mais qui n'appartient pas à la 
trame de sa doctrine. 


Dans le corps du Commentaire, Maxime groupe les deux pre- 
mières demandes avec l’invocation du Père céleste Il y inclut un 
véritable traité de théologie monastique où la méditation des mys- 
tères fondamentaux de la Trinité, de l’adoption de grâce et de la 
christologie, s’unit à une parénèse sur la iutte contre les passions, 
la pratique des vertus d’humilité, de douceur et de charité. 


La « THÉOLOGIE » 


L'enseignement de Maxime sur la Trinité ou, comme il le nom- | 
me, la « Théologie », se tient dans la ligne des Cappadociens lus à 
travers Denys. L'influence dionysienne immédiate est cependant peu 
sensible dans le vocabulaire et dans la pensée ; le commentaire ne 
reprend ni la vision des hiérarchies progressivement dégradées qui 
enveloppent la « Ténèbre divine », ni la distinction de l’essence et 
des énergies que nous rencontrons avec une étonnante netleté dans 
les Genturies (16). Maxime ici s'en tient à l'énoncé du mystère tel 
qu'il s’est formulé dans les décades qui ont suivi le Concilé de Nicée. 
Peut-être pourrait-on préciser davantage l'influence propre de Gré- 
goire de Nysse qui semble bien responsable de l'interprétation du 
royaume du Père comme signifiant l’Esprit-Saint (17). Quant à 
l'identification du « Nom du Père » avec le Logos elle est courante 
depuis Origène. Mais Maxime insiste sur la circumincession éter- 
nelle des trois Personnes et, en réaction contre Origène, il affirme 
que les titres de Père et de Roï sont coéternels à Dieu et que les 
processions trinitaires n'entraînent aucune postériorité chronologi- 
gique et et échappent à toute classification logique. Quant au terme 
de « Père », il semble le rapporter à toute la Trinité considérée 
comme une unique puissance créatrice. 

Par la suite, l’exégèse allégorique de Galates 111, 28, amenée 
par la distinction de « uuéç » et d’ « ërtbvuix », mais continuée pour 
elle-même, lui fournit prétexte à revenir plus amplement sur la 
«€ théologie ». Les mots : « ni grecs, ni juifs » lui rappellent les dé- 


(15) La même distinction se retrouve Quaest. Thal., L (PG XC, 469 A). 
(16) Cent. Théol., II, 76. (PG XC, 1160 CD). : 


(17) On a pourtant cité dans le même sens un texte conpt latif à 
Evagre (RAM, 1934, p. 88-89), - pte relatif à 
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veloppements de. S. Grégoire de Nazianze qu'il reprend en les adap- 
- tant. Le dogme chrétien de la Trinité apparaît comme une solution 
du conflit entre les théologies judaïques et païennes. La première 
pour sauvegarder l’unicité divine, pouvait sembler réduire la divi- 
nité à une monade abstraite, à moins qu’elle ne tolérât un moda- 
lisme qui ferait de la parole de Dieu et de son Esprit si fréquem- 
ment nommé par les Ecritures, des qualifications susceptibles de 
porter atteinte à l’absolue simplicité de Dieu. Ainsi, par une autre 
voie, tomberaïit-elle sous la même accusation que le polythéisme 
hellénique. Celui-ci n’hésita pas à distendre la divinité et à la frac- 
tionner en plusieurs individualités. Si ce reproche se comprend sans 
difficulté, celui fait au judaïsme est plus surprenant. Il ÿ a une tra- 
dition polémique qui s’appuie assez maladroitement sur l’hypo- 
thèse du Logos et de l'Esprit identifiés à la Vie. La pensée chrétienne 
a longtemps tâtonné dans cette théologie des attributs appropriés 
aux divines personnes. Mais au VIIe siècle, les principes avaient été 
clairement posés tant en Orient qu'en Occident et les développe- 
ments de Maxime donnent une impression d’archaïsme. Trop atta- 
ché aux formulations et au vocabulaire de ses Maîtres depuis Ori- 
gène, il ne réussit pas toujours, en des questions qu’il n’a pas occa- 
sion de reprendre personnellement, à se dégager de leur emprise. 
On sait d’ailleurs qu'après les brillantes précisions procurées par la 
controverse arienne, la théologie trinitaire s’est rapidement sclé- 
rosée en Orient au moment où, dans le monde latin, S. Augustin 
lui ouvrait des voies nouvelles (18). De fait, alors que sur la Déité 
Maxime est intarissable, qu’il développe longuement la théologie 
de la transcendance absolue de Dieu, de son infinité et de son éter- 
nité, sa théologie trinitaire non seulement n'apporte rien d'ori- 
ginal, mais est même loin de reprendre toutes les richesses des 
Pères. du IVe siècle et de S. Cyrille qu’il ne semble guère avoir 
connu. 

Sans doute, pourra-t-on trouver et intérêt à cette présen-. 
tation dynamique et dialectique du mystère qui surmonte la systole 
des Juifs et la diastole des Grecs, mais on sera gèné de ne pas voir 
aborder les problèmes que posent les noms de « Parole » et de « Vie» 
appropriés au Verbe et à l'Esprit. Une fois au moins (19), Maxime 
s’est penché sur le mytère de la Procession de l'Esprit pour repren- 
dre le terme de « tx ‘Y10ù » qui marque la pointe la plus avancée de 
la tradition grecque dans le sens où, de plus en plus délibérément, : 
se fixera celle de l'Occident. Dans le Commentaire il s’en tient à la 


(18) Cf. à ce sujet Liturgie cosmique, pp. 59-60. 
(19) Quaest. Dub., XXXIV (PG XC, 813 C). Cf. Fe ad Marinum (PG 
XCI, 136 AB) sur le Filioque. 
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théologie de l’unité divine dans la Trinité dont l'objectif principal 
semble être d’exclure toute qualification de l'être divin qui le rédui- 
rait au plan des essences créées. C’est en effet une des préoccupa- 
tions dominantes de Maxime que de fonder la transcendance divine 
sur l'absence de toute qualification (rûc siva), notamment dans les 


Ambigua (20). Cette absence de toute détermination est l’accompa- 


gnement obligé et le signe de la parfaite immutabilité divine : Dieu 
seul est absolument étranger au mouvement et au devenir (21) qui 
engendre la multiplicité (22). Dans le commentaire, avec une préci- 
sion scolastique dans l’utilisation des particules, il exclut de la Tri- 
nité tous les modes de causalité qui introduiraient consécution, dé- 
pendance, inégalité, en même temps qu’une pure altérité verbale. 
Il faut maintenir simultanément, corrélativement, l'Unité et la Tri- 
nité : «en vérité Unité et Trinité sont dites et pensées identiques 
l’une selon la notion d'essence; l’autre selon le mode d’existence; 
tout entière Unité que les hypostases ne divisent pas et tout entière 
Trinité en qui l’Unité n’introduit pas de confusion » (893 A). Le vo- 
cabulaire trahit l'origine cappadocienne de cette théologie mais en 
même temps sans doute les précisions de Léonce de Byzance et des 
autres théologiens de l’époque justinienne. ; 

Fait curieux, Maxime semble rattacher au judaïsme le dualisme 


de Marcion et sans doute de Mani. Autant qu’on peut interpréter 
une pensée elliptique et qui ne se retrouve pas, à notre connais- 


sance, dans d’autres œuvres, il semble que pour lui le culte judaï- 
que, caractérisé par la circoncision, porte un jugement défavorable 
sur la création en se refusant à y reconnaître la figure d’une réalité 
plus haute à laquelle elle devrait conduire. Le naturalisme grec, par 
contre, sous l'effet des passions, déifie cette création et méprise le 
créateur. Maxime a souvent signalé celte déviation qui accroit la 
gravité du premier péché. Sans qu'il indique lui-même sa sogrce, 
on peut penser qu’avec une longue tradition, exprimée déjà chez les 
apologistes du II° siècle et qui est l'un des lieux communs de la 


polémique anti-païenne, il se réfère aux premiers chapitres de l’Epi- 


tre aux Romains. 


LA LUTTE CONTRE LES PASSIONS 


L'adoption filiale dont témoigne l'appellation de Père que la 
Prière Dominicale nous autorise à donner à Dieu, la sanctification 
du nom Divin que nous demandons, entraînent pour l’homme des 
conséquences pratiques qui sont le fondement de la vie ascétique. 


(20) Amb. (PG XCI, 1177 D, 1184 B-88 C, 1232 C). 
(21) Cent. Théol., I, 68 (PG XC, 1108 C). Amb. (PG XCI, 1180 BCD). 
(22) Quaest. Thal., LV (PG XC, 541 C-D). Amp. (PG XCI, 1185 B), 
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Maxime en fait ici la théorie selon un schème qui lui est habituel et 
qui, pour une large part, remonte, par Evagre, jusqu'aux premiers 
témoins de la tradition alexandrine. La trichotomie de la psychologie 
platonicienne s’y trouve curieusement transposée au plan de l’ascèse 
et il est parfois impossible de saisir le glissement d’ acception qui 
transforme le «Ouyôç» et | € ëruÜuuia » puissances intérieures de 
l'âme en des passions parasites qu'il faut mortifier. Le Logos, d’au- 
tre part, se tranforme insensiblement de la partie rationnelle daris 
le Logos divin. Les Questions à Thalassius, heureusement, nous 
fournissent sur ce sujet des textes assez nombreux pour qu’on 
puisse, avec quelques chances de succès tenter de reconstituer le 
cheminement de la pensée du Confesseur. 

À lire le sommaire du Commentaire (885 AB), il ne que l’as- 
cèse ait pour objet principal de procurer à l’âme une immobilité 
parfaite par la mortification de la concupiscence qui se porte vers la 
matière. Le choix du terme « éxiynota » de préférence à « äräfeta » 
nous oriente vers cette métaphysique de l'être créé dont le P. von 
Balthasar a fait une exceliente étude d'ensemble (23). Maxime, à la 
différence d’Origène et d'Evagre, considère le mouvement comme 
naturel aux créatures ; bien plus il est le principe de leur distinc- 
tion d’avec le créateur. Mais à la différence de Grégoire de Nysse, il 
ne pense pas que cette condition soit définitive. Dieu, de même 
qu'il est le principe de la créature, en est aussi la fin (24). La créa- 
ture spirituelle doit, au terme, transcender le mouvement pour 
jouir, par grâce, de la participation à l’immobilité divine. Cela sup- 
pose la suppression, par mortification, des mouvements inférieurs 
de L’ « ëruôuuix » et du « Ovuéc ». Ceux-ci entretiennent un rapport 
dialectique que Maxime se borne à signaler, mais qui semble en re- 
lation avec celui de la volupté et de la douleur (Aôoy-685vn). L’affec- 
tivité débridée excite l’agressivité qui, à son tour, exacerbe par ses 
éclats l’affectivité. C’est donc cette dernière qu'il faut d’abord mor- 
tifier en détournant l'âme du désir des réalités sensibles ; ce sera du 
même coup priver l'agressivité de son aliment. Comme un chien que 
rien ne vient plus exciter, elle cessera ses aboiements et l’âme con- 
naîtra une tranquillité intérieure qui ouvrira à l'esprit l’accès du 
royaume de Dieu. 

A l’occasion du texte de Gal. III, 28, Maxime développe plus 
longuement ce plan de l’ascèse chrétienne : dans le couple mâle- 
femelle qui se trouve transcendé dans le Christ au profit d’une unité 
supérieure, il reconnaît le « Buuéc » et 1’ € éuôuyla ». La méditation 
du désordre qui règne dans la nature humaine en suite du péché 


(23) Lit. cosm., pp. 89-103. 
(24) Cent. Théol., 1, 10 (PG XV, 1088 A). 
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d'origine revient fréquemment dans ses écrits (25); mais en général 
il insiste exclusivement sur les désordres de l’affectivité; ceux de 
l'agressivité semblent l'avoir beaucoup moins frappé. Lorsqu'à pro- 
pos de la déchéance introduite au sein de l’espèce humaine il scrute 
les antagonismes et les haines d’où germent les discordes et la guerre, 
il en cherche d’ordinaire la cause dans les impulsions désordonnées 
de l’appétit qui se précipite goulûment vers les biens sensibles en 
écartant ou en supprimant quiconque pourrait lui faire obstacle ou 
se poser en compétiteur. C’est que, pour lui, l'agressivité garde une 
noblesse qu'ignore l’affectivité dévoyée par la concupiscence. Alors 
qne le seul terme d’ « ërtfuuta » couvre ce complexe de la puissance 
naturelle et du désordre passionnel, «Ouyéc » s'emploie d'ordinaire 
dans un contexte qui ne laisse pas de doute sur sa signification. Ici 
même, nous avons vu le « Guuéc » présenté en vengeur des écarts de 
l’affectivité. L’agressivité, en effet, par ses débordements tyranni- 
ques qui font sortir l'esprit des règles de la nature, se signale im- 
médiatement, alors que l’affectivité passionnée conduit à des erreurs 
de jugement et détourne la puissance d'aimer naturelle à l’homme : 
la beauté et la douceur spirituelle, vers des réalités sensibles indi- 
gnes d'elle. 

À ces déviations, Maxime oppose l’homme vraiment spirituel en 
qui la seule raison (\6yoc) règne en maîtresse et dont elle dirige les 
actes. Ce portrait apparaît fortement empreint de stoïcisme et nous 
y reconnaissons, avec l'influence d’Evagre, celle d'une tendance 
volontariste naturelle aux ascètes mais qu’une mystique intellectua- 
liste développée en climat dualiste ne pouvait qu’exacerber. Le sage 
dont on nous décrit la conduite n’est pas seulement au-delà de la 
sphère des pensées instinctives ; entraîné par son modèle, Maxime 
semble bien le situer « au-delà du bien et du mal»; non qu'il soit 
indifférent aux valeurs morales, mais parce qüe, définitivement 
établi dans l'ordre de l'esprit, la pratique des vertus lui est devenue 
inutile. D'ordinaire, toutefois, Maxime se montre moins confiant 
dans la possibilité pour l’homme de jouir en toute sécurité ici-bas 
de l’impassibilité. Contrairement à Evagre, il demande qu’on ne 
sépare jamais l’ascèse de la gnose (26), et considère comme une 
mutilation l'absence d'affection spirituelle (oropy). Peut-être fau- 
drait-il voir une intention de redresser ce que ce tableau peut avoir 
de forcé dans l’incise assez maladroite qui tente de justifier le dé- 
pouillement de l'affection spirituelle pour le corps, bien qu’elle soit 


(25) Dial. Ascét. (PG XC, 912 AB). Quaest. Thal., Prol. (PG XC 253 C- 
7 A). Amb. (PG XCI, 1092 D-93 B, 1156 C-57 A, 1353). 

(26) Quaest. Thal., XLVIIL (PG 440 AB), LXIN (681 A). Amb. (PG 
XCI, 1108). k ; 
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sans passion, par la nécessité d’adhérer au Verbe en une contempla- 
tion simple et indivise qualifiée du suressentielle, ce qui est dans le 
vocabulaire de Maxime une des caractéristiques de la divinité (27). 
L'exemple d’Elie nous apprend d’ailleurs que la pratique de l’ascèse 
et la lutte contre les passions est l'accompagnement obligé du pro- 
grès spirituel. Impossible sans elle de franchir le Jourdain dont les 
eaux représentent la nature créée toujours changeante et dont le 
mouvement est un élément constitutif. Elie n’abandonne sa melote 
pour la léguer à son disciple qu’au moment où le char et les chevaux 
de feu viennent le ravir. Par un symbolisme curieux et dont nous 
ne connaissons pas d’autre exemple, Maxime voit dans ce quadrige 
céleste les quatres vertus générales de la tradition stoïcienne qu'il 
donne ailleurs comme les quatre éléments dont est constitué le 
monde moral (28). Il est intéressant de noter l'importance qu'il 
attribue en l’un et l’autre endroit à leur connexion. Il revient de 
cette disgression à son sujet propre par l'éloge inattendu de l'égalité 
spirituelle qui supprime tout écart et toute boursouflure. C’est 
là aussi un des éléments habituels de sa spiritualité. La bizarre 
physiologie cardiaque des passions est sans doute un héritage 
stoïcien. 

Tout ce long développement ouvre sur les perspectives de la déi- 
fication et du règne de Dieu en l’âme par son Esprit avec des inci- 
dences christologiques qui prennent tout leur sens si on se rappelle 
qu'ailleurs (29) Maxime a interprété le texte de Gal. 111, 28, de la 
naissance virginale du Christ qui restaure la loi de la génération 
humaine antérieure au péché. Il l’insinue ici d’un mot en souli- 
gnant le motif qui lui fait parler de conception préalablement à la 
naissance ; mais l’allusion reste enveloppée. 


LE ROYAUME DES DOUX 


La troisième demande du Pater, après l'interprétation théologi- 
que et ascétique, donne encore occasion à Maxime d’une interpréta- 
tion que nous appellerons mystique puisqu’à la différence de la pré- 
cédente qui développait principalement la lutte contre les désordres 


. des puissances inférieures pour les placer sous le joug de la raison, 


celle-ci propose de préférence une contemplation de la béatitude 
du règne de Dieu. Cette béatitude, Maxime la rattache à la posses- 
sion de la terre promise aux doux dans le sermon sur la montagne 


(27) Cent. Théol., I, A (1084 B), 82 (1116 B-17 A ; 11, 3 (1125 D). Cf. 
Quaest. Thal., XXXV (377 C) en s’incarnant le Verbe suressentiel a pris 
une essence. 

(28) Amb. (PG XCI, 1245 BC). 

(29) Zbidem, 1309 A. 


RE 
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(Mt V, 4). Dans ce plan il s'inspire encore d’Evagre (30), mais en le 
transformant dans le sens de ses préoccupations habituelles : subs- 
tituer à l’intellectualisme du Pontique le primat de la charité. Un 
texte scripturaire (Ps. 66-2) fonde son argumentation. Si, comme 
l’insinue Grégoire de Nysse d’après une variante du texte de Mat- 
thieu (3r), la demande du règne de Dieu est une demande de la 
venue de l'Esprit et si l'Esprit déclare qu’il se reposera sur les hum- 
bles et les doux et fixera en eux sa demeure, on pourra interpréter 
la promesse de béatitude faite aux doux dans un sens identique. De 
nouveaux textes scripturaires viennent corroborer cette argumenta- 
tion en montrant qu'il ne peut évidemment s’agir de la terre maté- 
rielle puisque les élus sont appelés à entrer dans le royaume céleste 
et à partager la société des anges dans la joie de leur Seigneur. Bien 
plus, S. Paul (1 Cor. XV, 52) a décrit en détail la consommation de 
toute chose et précisé que ceux des élus qui seraient encore vivants 
seront enlevés dans les nuées pour rejoindre auprès du RE 
ceux qui par la mort les auraient précédés. 

Fidèle à l'interprétation moralisante de Grégoire (32), Maxime 
interrompt sa description enthousiaste de ce divin et célesteroyaume 
pour montrer que, dès à présent, la tranquillité d'âme qui caractérise 
la douceur passée à l’état de vertu peut être considérée comme la 
possession d’un héritage qui n’est pas de cette terre. De même que 
la terre matérielle demeure immobile malgré les forces contraires 
qui s’exercent sur elle de la part des autres éléments de l'univers et 
des influences astrales, ainsi celui qui, en dominant ses passions, a 
retrouvé l'équilibre premier de sa nature est désormais indiflérent 
aux fluctuations de l'opinion à son sujet et aux mouvements pas- 
sionnels qui peuvent s’élever contre lui. Ni les éloges ne l’enflent, 
ni les blâmes ne l’affligent. Une telle tranquillité, épanouissement 
normal d’une nature spiriluelle, dépasse les conditions de ce monde 
et de cet âge où règne le changement. Maxime nourri de la tradition 
hellénique est assoiffé de la calme tranquillité que ne vient plus 
troubler aucun mouvement. Mais c’est un privilège divin et si 
l'homme y aspire c’est qu’il est fait pour la déification, s’il y par- 
vient, c’est qu'il est devenu le temple de Dieu et qu’il estentré dans 
son Royaume. Telle est la véritable liberté ; il faut pour l’obtenir se 
plier au joug du Seigneur « doux et humble de cœur » qui donne 
le repos aux âmes (Mt. XI, 29). Cette liberté est la royauté véri- 
table car elle soustrait celui qui la possède à toute servitude, 
qu'elle s’impose de l'extérieur ou qu'elle trouve son origine dans 


(30) De Orat. 
(31) Or. IT in Or. dom. (PG XLIV, 1157 C). 
(32) Or. IT de Beat, (ibidem, 1208-17). 
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le désordre des passions. En jouir c’est porter en sa perfection 
le signe du Christ dont Maxime emprunte les caractéristiques à 
Gal, 111, 28. 

Le couple mâle-femelle lui a servi d'occasion pour reprendre 
son développement sur le dépassement de la dialectique « Ovpéc » 
«ëriuyix » dans la souveraine simplicité d’un «Xéyos» qui se trans- 
mue dans le Logos divin dont il est l’image et auquel il communie 
par la déification jusqu’à être transfiguré en lui; le couple grec- 
juif iui montre comment la théologie chrétienne par la révélation 
de la Trinité, surmonte l’unitarisme étroit et abstrait des juifs 
non moins que le polythéisme grec qui confond le créateur avec 
la créature ; le couple barbare-scythe est utilisé pour préciser la 
nature de cette douceur qui vient d’apparaître comme le sommet 
de la perfection chrétienne et le signe de la possession du royaume 
de Dieu. 

Quand on a quelque peu fréquenté Fœuvre de Maxime, on ne 
s'étonne pas de le voir identifier cette douceur à la charité telle 
qu’il se plaît à la décrire : le dépassement de toutes les inégalités 
et dissensions auxquelles est exposée la nature déchue livrée au 
tourbillon des passions. Ici encore l'influence de Grégoire de Nysse 
est certaine (33) mais Maxime a poussé beaucoup plus loin l’analyse 
notamment dans la lettre IT à Jean le Cubiculaire (34) et dans le Dia- 
logue ascétique. Qu'il suffise ici du bref rappel qu’exige l'intelligence 
des lignes extrêmement denses du Commentaire (893 BC). Le libre 
vouloir (rpoaipesic) devait, par son acquiescement à la volonté divine, 
stabiliser définitivement en charité la puissance indéterminée 
d'aimer mise au cœur de l’homme. En choisissant de céder à l’affec- 
tivité désordonnée (ërtfuutx) Adam a irrémédiablement brisé Ja na- 
ture humaine à l'intérieur de l'espèce comme de l'individu. Mais il 

- n’a pu abroger la loi fondamentale de cette nature et la discorde 
même qui s’y est introduite témoigne de son unité constitutive. 
La volonté profonde, le vouloir rationnel inamissible (yvoun), pro- 
teste nécessairement contre les conséquences du choix délibéré 
(mpoxlpeac) et cette contradiction à l’intérieur même de la volonté est 
le fruit le plus amer de la prévarication du premier homme. 

Maxime n’en fait mention ici que pour lui opposer l'homme 
nouveau selon le Christ, en qui la dialectique de l’affectivité et de 
l'agressivité a fait place à celle de la douceur et de l'humilité : 


« humble, parce qu’il sait qu’il possède par emprunt ce qu'il 
est doux; parce qu’il connaît parfaitement l'usage des puissances 


(33) Cf. Il, 433 D, 580 D. 
(34) PG XCI, 392-408. 
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que la nature lui a concédées, qu'il les met au service de la raison 
pour acquérir la vertu et refuse toute activité aux sens » (893 C). 


Cette abstinence, imposée aux sens, permet à l'esprit (voÿüs) de se 


porter sans contrainte vers Dieu, selon sa loi profonde. Débarrassé 


des illusions sensibles, il sait qu’il n’y a pas d'autre plaisir vérita- 
ble que la communauté de vie avec le Verbe, là divinisation par 
l'identification des vouloirs. Gette divinisation, affirme explicite- 
ment Maxime, est la seule fin qui doive être désirée. Ailleurs, tout 
en déclarant qu’elle est un mystère incompréhensible ici-bas, il s’est 
efforcé de scruter sa nature et son mode. C’est la manifestation de 
ce que nous tenons dans la foi, la pleine satisfaction du désir pro- 
fond par le retour de l’homme à son principe en une parfaite 
assimilation de celui qui contemple avec l’objet de sa contempla- 
tion ; une «union indivisible dans les élus du principe suprême et 
parfait avec la fin suprême et parfaite ; une extase de toutes les réa- 
lités, limitées et changeantes, en une volupté et une jouissance 
qu'aucune parole et aucune pensée ne sauraient décrire » (35). 


« QUE TA VOLONTÉ SOIT FAITE SUR LA TERRE COMME AU CIEL D» 


La troisième demande a pour objet, au sentiment de Maxime, le 
rétablissement de l’homme dans la société angélique. C’est là une 
de ces unions que le Christ est venu opérer. On trouve à l'arrière 
plan les spéculations d’Origène sur l’égalilé première des êtres spi- 
tuels. Maxime en a toujours refusé les excès : préexistence des âmes 
à leur corps, faute antérieure à cette descente dans la chair qui en 
serait la conséquence. Malgré l'extrême spiritualisme auquel le por- 
tait une longue tradition qu'il n’a pas réussi à abandonner complè- 
tement, il opte résolument pour l'unité du composé humain, y com- 


pris les passions entendues comme l'expression des tendances de 


l'organisme et de la partie inférieure de l’âme. Il a directement 
polémiqué ailleurs (36) contre les origénistes pour leur prouver 
l’absurdité de leur théorie. Sa vision du monde est un processus 
d'unification progressive par suppression des inégalités et simpli- 
fication des mouvements variés des créatures jusqu’au moment où 
ils trouveront leur terme dans une union immédiate de l'esprit 
(voÿc) avec Dieu. dus 

Cette conception se coule dans des expressions et des images 
héritées d'Origène ; parfois peut-être s'y embrouille-t-elle quélque 
peu ; mais bientôt Maxime se ressaisit et affirme ses positions fon- 


(35) Quaest. Thal., LIX (PG XC, 608 C à 609 A. Quest. LXIII (673 D}. 
Amb. (PG XCI, 1040 D, 1088 C). 
(36) Amb., 1068 D-1072 D, 
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damentales. Or les rapports des anges, d’une part avec le Verbe et 
de l’autre avec les hommes, sont un des thèmes de prédilection de la 
réflexion d’Origène (37), trop influencé peut-être par les gnostiques 
qu’il veut combattre. . 

Maxime en tout cas transpose leur mythologie en une métaphy- 
sique du « Logos » et des « Logoi». Le Verbe divin est le lieu de 
toutes les idées des êtres qu'il a librement posés dans l’existence par 
la création. De ces idées (6yot) certaines ont une subsistance pro- 
pre, ce sont les êtres spirituels (Aoytxol) dont le mouvement naturel 
est une tension ascendante pour coïncider avec leur idée essentielle. 
La distinction entre l’existence et l’idée se trouve exprimée pour 
l'homme dans la distinction de l'Image et de la Ressemblance, 
L'image, réalisation inamissible de l’idée, n’est qu’une potentialité 
par rapport à l’actualisation plénière dont elle porte en soi l'appel. 
Cette actualisation est l’œuvre de la volonté libre qui peut toujours 
la refuser, mais son achèvement suppose pour l’homme, du fait que 
l’idée est divine, une sortie des limites de sa nature, effet d’une 
grâce divine. L'ange connaît la même exigence de dépassement mais 
elle s’accomplit en dehors du temps. Les trois termes par lesquels 
Maxime en caractérise le début, le cheminement et l'achèvement 
& sivat » ou existence, « sû-civar » ou conformité de la volonté libre à 
l’idée, » &et-eivar » ou dépassement des limitations de la nature créée 
et de son devenir constitutif, sont communs à l’homme et à ange. 
Commurauté de terme : la divinisation ; communauté de chemine- 
ment : le choix de la volonté libre, établissant entre l’homme et 
l’ange une égalité foncière que le péché d'Adam est venu détruire en 


- souillant l’image, inversant le mouvement du désir qui, au lieu de 


se porter vers Dieu et vers l'acquisition de la ressemblance avec 
l’idée divine, se jette sur la créature sensible, sa dispersion, son de- 
venir destructif qui de changements en changements aboutit à la 
dislocation dernière de la mort. Après donc que le Christ a rétabli 
l'unité dans la nature humaine en rectifiant la volonté et en lui sou- 
mettant les puissances d’affectivité et d’agressivité, cet homme 
sauvé qui porte dans la douceur et l'humilité les marques caractéris- 
tiques de son Sauveur se voit progressivement restituer les liens de 
communauté qui doivent l’unir à tous les êtres. Dans le Commen- 
taire, Maxime laisse de côté ces premières unifications ; à peine une 
allusion au dépassement dans le Christ de la division des sexes et à 
la pacification de la terre qui s'exprime ailleurs dans le lien qui unit 
à nouveau la terre et le paradis dont, sur la croix, le Christ rouvre 
l’accès au larron repentant. 

Le rétablissement de l'unité entre la terre et le ciel, c’est-à-dire 


(37) Cf. Daniélou, Origène (Paris, 1948, pp. 235-43). 
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entre les hommes et les anges, est au contraire l’objet d’une atten- 
tion spéciale. Le texte de la demande du Pater en souligne en effet 
admirablement la signification dans la doctrine de Maxime : une 
volonté unique, la volonté divine, souveraine dans la société des 
hommes comme dans celle des anges, fait l’unité de ces deux ordres 
de la nature spirituelle. Le Commentaire en souligne le lien avec 
l’enseignement ascétique développé dans la demande précédente. 
Dans la céleste société des anges il n’y a « ni affectivité passionnée 
pour détendre par le plaisir les cordes spirituelles, ni agressivité 
enragée pour aboyer avec inconvenance contre ce qui est de sa race, 
mais une raison parfaitement unifiée qui conduit naturellement les 
êtres raisonnables vers la Raison première » (896 B). Cette vie angé- 
lique est conçue par Maxime comme le règne incontesté du «logos», 
et encore d’un « logos » qui ne connaît pas la dispersion des «lo- 
gismoi» qui encombrent ici-bas notre esprit, la multiplicité des 
raisonnements dont les termes, empruntés au monde sensible, sont 
perpétuellement pour la raison une occasion de se perdre dans la 
multiplicité fuyante et dissolvante du sensible. Pour les anges au 
contraire, et pour les hommes en qui l’ascèse a rendu à la raison 
cette simplicité qui lui permettra de coïncider avec le « logos de 
nature », cette idée divine qu’elle est éternellement dans le « Logos 
divin », lache spirituelle est une liturgie, ce « culte logique » 
que Dieu demande de ses serviteurs et qui, pour Maxime comme 
pour toute la tradition alexandrine, est le seul culte véritable dont 
les prescriptions rituelles judaïques constituent des figures. 

Alors que dans la demande précédente le règne souverain de la 
raison semblait exclure les puissances inférieures qu’on nous invi- 
tait à mortifier jusqu’à les réduire au silence, Maxime, qui vient 
d’exalter la vie purement spirituelle des anges, nous invite ici à les 
imiter non en mutilant les puissances sensibles, mais en les ordon- 
nant au seul bien véritable. L'agressivité, comme le cable bientendu 
d’une catapulte ou d’une arbalète, doit nous jeter en Dieu d’un seul 
élan ; l’affectivité excitera encore la soif du désir, mais pour celui-là 
seul qui peut véritablement le rassasier. C’est ainsi que l’homme 
tout entier entre comme prêtre ét comme offrant dans le sacrifice 
spirituel qu’il offre à Dieu. Il faut noter cette conception liturgique 
de la vie angélique que le Prologue insinuait déjà en disant que 
l'humanité ne forme avec les anges qu’un seul cortège sacré 
(raynyvp(x). Elle nous révèle un aspect du tempérament spirituel de 
Maxime qui fera de lui le commentateur le plus célèbre de l’Aréopa- 
gite et, dans la Mystagogie, son émule. Le P. von Balthasar a sou- 
ligné avec raison (38) ce complément qui vient équilibrer l’intellec- 


(38) Op. cit., pp. 242-251. 
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tualisme trop uniquement spéculatif d'Evagre. Dans cette page, on 
voit.se marier heureusement les deux tendances, et ce n’est pas une 
juxtaposition d’inconciliables ou une transposition purement ver- 
bale, mais bien, selon la doctrine même de Maxime, une union sans 
confusion. Le Logos pour lui, comme pour les grands alexandrins, 
est le chorège et le liturge qui préside au culte véritable, groupant 
autour de lui en un chœur unique, les hommes et les anges, COnci- 
toyens d’une même cité céleste. 

Par cette fonction liturgique à laquelle il préside, voici défini- 
tivement introduit ce Logos divin qui nous avait été présenté d’a- 
bord à l'intérieur de la Trinité comme le « Nom subsistant du Père ». 
Cette première partie reprenait les termes de la « théologie » des 
Cappadociens, souvent dans les formules rigoureuses et un peu 
sèches en leur précision technique qui avaient fait appel à toutes 
les ressources du jeu des particules dont dispose le grec pour sertir 
le moins inadéquatement possible le mystère trinitaire. C’est ensuite 
Evagre qui avait été utilisé pour fournir un compendium d’ascétique 
où la tradition si purement évangélique des premiers Pères égyptiens 
se revêlait, au risque de se gauchir, des conceptions psychologiques 
et morales d’un stoïcisme tout imprégné d’alexandrinisme. Enfin 
c’est la pure doctrine des grands maîtres alexandrins de Clément et 
d'Origène que Maxime assimile pour exprimer une mystique du 
Logos d’où tout subordinationisme a disparu mais qui conserve ce 
jeu indéfini de résonnances qui embrasse en une perfection unique 
et complexe tout l’ordre des réalités spirituelles du Logos divin, 
aux « Logoi » des créatures dont il est la source et le lieu et au « lo- 
gikoi » qui peuvent remonter de la contemplation de ces « Logoi » à 
leur archétype et à leur auteur. 


« DONNEZ-NOUS AUJOURD'HUI NOTRE PAIN QUOTIDIEN » 


Dans le Commentaire de cette quatrième demande, Maxime est 
beaucoup plus étroitement dépendant de ses prédécesseurs et notam- 
ment d’'Origène. Des multiples variations du grand alexandrin sur le 
thème évangélique il ne retient pourtant que ce qui peut-être inté- 
gré à sa synthèse. Ainsi l’idée que le Pain est le Verbe lui-même 
prenant corps d’une manière divine selon son secret, en chacun des 
élus, tandis que nous subsistons encore en ce siècle » (897 A). Cette 
adaptation de l’unique Logos à la mesure et au goût de chacun avait 
sans doute été suggérée à Origène par ce que le livre de la Sagesse 
dit de la manne ; mais on a noté (39) d’étranges ressemblances en- 
tre cette exégèse et certains textes boudhiques. Maxime y est revenu 


(39) De Lubac, Textes alexandrins et bouddhiques (Rech. Sc. Rel., 
1937, p. 336). 
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plusieurs fois dans les Centuries théologiques (40) et la continuité 
qu’il établit entre le Logos divin et le logos de l’homme appelé à 
la déification le conduit à s'approprier la notion origénienne 
d’« ëxivoua », mais en la transposant du plan du monde divin à celui 
des manifestations cosmiques. Quant à cette présence dans le cœur 
des élus qui est parfois présentée comme une quasi incarnalion, 
nous aurons à y revenir. 

Maxime est, en tout cas, très net touchant la continuité que cette 
participation au Logos établit entre la durée présente et le monde à 
venir. C’est dès ici-bas que nous demandons à avoir part à cette 
nourriture d’éternité. Il faut percevoir ici à l'arrière plan tout ce 
qui a été dit dans les pages précédentes de cette souveraineté du 
Logos qui s'établit progressivement à mesure que l’homme est 
libéré des mouvements désordonnés de l’affectivité et de l’agressi- 
vité. Dans le plan divin la communication du Verbe a, dès le prin- 
cipe, été prévue comme aliment d’immortalité. Si, comme le tient 
toute la tradition alexandrine, le péché est étroitement lié à l’igno- 
rance, le fruit de l’arbre de science dont parle l’Ecriture ne pou- 
vait être définitivement refusé à l’homme. Aussi Maxime déclare- 
t-il (41) que : 

« Dieu différa l’usage de cet arbre, comme il convenait, jusqu’au 
moment où, reconnaissant son Créateur en acceptant sa grâce. 
l'homme se trouverait fortifié par la grâce d’immortalité dans l’im- 
passibilité et l’immutabilité. Alors, devenu dieu par divinisation, 
l’homme aurait pu contempler sans danger les œuvres de Dieu en 
même temps que Dieu lui-même, il les aurait connues en dieu et 
non en homme; par grâce et parladivinisation de son esprit comme 
de sa sensibilité, il aurait obtenu cette pénétration des êtres qui 
appartient à Dieu et qui est la sagesse » (257 D). 


Parfois cependant il ne paraît pas satisfait de cetle explication 
qui met le savoir au second plan et le subordonne à la manducation 
du fruit de vie, comme s’il était possible de les distinguer et comme 
si l'unique Logos n'était pas à la fois un aliment de vieet descience. 
Cédant à l’un des attraits les plus capiteux mais aussi les plus dan- 
gereux de la spéculation alexandrine, il insinue à mots couverts 
l'explication empruntée à Origène par Grégoire de Nysse : l’arbre 
de science et l’arbre du savoir s’identifieraient, ce qui conduirait à 
penser que la connaissance expérimentale du bien et du mal était 
une étape nécessaire pour parvenir à la plénitude de vie (42). Qu’en- 


(40) Cent., I, 100 ; 56. : 

(41) Quaest. Theol., Prol. (PG XC, 257 D-260 A). Quaest. LXIII 
412-418 C. / 

(42) Zbidem, 260 A. 
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tendait-il exactement par là? {1 ne s’en est jamais expliqué et on 
peut penser sans doute, tant une telle interprétation cadre mal avec 


‘ l’ensemble de son anthropologie, qu'il a simplement voulu faire 


preuve de déférence vis-à-vis d’une interprétation tenue par ses 
maîtres les plus chers, en se bornant à honorer par le silence un 
mystère qu'il ne pensait pas pouvoir expliquer. À son ami Thalas- 
sius il ne cache pas son embarras (43), mais opine finalement pour 
la distinction des deux arbres qu'il identifie ici avec le double dis- 
cernement correspondant au double aspect spirituel et corporel de 
la nature humaine. L'arbre de vie est la sagesse qui réside dans le 
€ voüs » et à laquelle il appartient de distinguer entre le spirituel et 
le sensible, le temporel et l’éternel. 


« La sensation par contre possède le critère du plaisir corporel et 
de la douleur. Elle est la force des corps animés et sensibles qui 
attirent à l’un’et font redouter l’autre » (412 B). 


A cette interprétation psychologique il faut joindre celle proposée 
dans les Ambigua et qui coïncide avec celle du Commentaire du 
Pater : 


»r 


« si, s'étant fié à Dieu plutôt qu'à sa compagne (Adam) s'était 
nourri de i’arbre de vie, il n'aurait pas perdu le don d’immortalité 
mais l’aurait à jamais conservé en participant à la vie, puisque toute 
vie se trouve conservée par la nourriture propre et convenable. Or 


la nourriture de cette vie bienheureuse est le pain qui descend du 


ciel et donne la vie au monde comme le Verbe de vérité l’a révélé 
de lui-même dans les Evangiles. Le premier homme, n'ayant pas 
voulu s’en nourrir, fut à juste titre privé de la vie divine et tomba 
en une autre d’où naissait la mort; il s’affubla d’une parure irra- 
tionnelle, obscurcit l’inénarrable beauté de la vie divine et livra 
toute la nature en pâture à la mort » (44). 


Par pure condescendance, le Verbe se propose néanmoins à la 
nourriture des hommes et, connaissant leur faiblesse, il s’y accom- 
mode en se mettant à la mesure et en s’adaptant au goût de chacun. 
La même idée est reprise plus explicitement dans les Centuries 


théologiques : 


« celui qui prie pour recevoir le Pain supra-substantiel ne le 
reçoit pas absolument en entier, tel qu'est ce pain, mais selon que 
l’orant en est capable. Car le pain de vie, en ami des hommes, se 
donne lui-même à tous ceux qui le demandent, non pas de la. 
même manière à tous, mais davantage à ceux qui ont accompli de 
grandes œuvres de justice, moins à ceux qui y sont inférieurs, à 
chacun selon que peut le recevoir son mérite spirituel » (aËla xark 
voôv) (11, 56, P. G. XC, 1149 AB). 


(43) Quaest. XLIIT (412-413 D). 


- (44) PG XC, 1156 D-57 À. 
40 
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Ou avec plus de précision encore : 


« la manne qui fut donnée à Israël dans le désert est le Verbe de 
Dieu qui s’accommode à tout plaisir spirituel pour ceux qui s'en 
nourrissent et se différencie en toutes sortes de goûts selon les di- 
vers désirs de ceux qui le consomment. IlLa en effet la qualité de 
toute nourriture spirituelle. Aussi, pour ceux qui par l’esprit sont 
nés à nouveau d’une semence incorruptible, il se fait lait spirituel 
(hoyuwxév) et sans ruse (I Pet. II, 2); pour ceux qui sont faibles, lé- 
gumes (Rom. XIV, 2) qui restaurent la puissance malade de l’homme; 
pour ceux qui, par habitude, ont entrainé le sens de l’âme à discer- 
ner le bien du mal il se donne en nourriture solide (Hebr, X, 14). 
Le Verbe de Dieu a encore d’autres puissances qui n'ont pas place 
ici-bas. Celui qui, libéré de cette vie sera élu, se verra établi en 
quelques-unes ou en toutes et recevra toutes les puissances du 
Verbe ou certaines, selon qu’ici-bas il aura été fidèle dans les moin- 
dres choses (Mat. XXIV, 47 - XXV, 41). En effet, ce qui peut être 
ici-bas donné de plus haut parmi les dons divins est quelque 
chose d'inférieur et de restreint en comparaison des dons à venir » 
(1, 100-1124 CD). 


Maxime néanmoins ne s’en tient pas à cette interprétation origé- 
nienne. À l'exemple de Grégoire de Nysse (45), il reconnaît que la 
demande du Pater peut également porter sur la nourriture maté- 
rielle. Non sans quelque hésitation pourtant, il est bien certain que 
la première interprétation a sa préférence et il développe longue- 
ment les arguments qui plaident en faveur de son exclusivité : le 
Seigneur n’a-t-il pas dit que s'occuper de nourriture et de boisson 
est affaire des païens et que si les disciples ne cherchent que le 
royaume de Dieu tout le reste leur sera donné par surcroît (Mt. VI, 
25-26). Mais cette prescription même ouvre la porte à une interpré- 
tation moins exclusivement spiritualiste : sans doute ne faut-il cher- 
cher que le royaume de Dieu et sa justice, maïs celui qui aura 
obtenu part à ce royaume qui est l'Esprit n’ayant plus, comme nous 
l’avons déjà vu, qu’un seul vouloir avec Dieu pourra demander les 
biens, même matériels, qu'il sait être dans l'intention de Dieu de 
lui accorder. Or, le plus assuré de ces biens, et même le seul, est 
la nourriture chaque jour nécessaire pour soutenir la vie présente. 
S'en tenir à ce pain du jour « est le signe d’une âme purifiée qui 
n'est plus emportée par une curiosité désordonnée ». Maxime re- 
trouve là les lieux communs de la philosophie platonico-stoïcienne 
sur la méditation de la mort qui doit être la principale occupation 
de cette vie (46). Dominer la mort inévitable en la prévenant par la 
mortification des soucis corporels n’est pas seulement une règle 
d'hygiène philosophique. Le disciple d'Evagre y trouve occasion de 


(45) In Orat. dom., Or. II (PG XLIV, 4167-78). 
(46) Cf. Platon, Phédon, 81 A. 
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revenir sur des termes qui lui sont chers et qu’il répète à satiété : 
la nécessité, pour parvenir à la contemplation la plus haute de mor- 
tifier l'intelligence en mortifiant tout attachement pour la matière, 
Le changement de perspective se signale dans une exhortation à 
« Manger pour vivre et non vivre pour manger; l’un est assurément 
le propre d'une nature raisonnable, l’autre d’une nature sans rai- 
son » (900 C).Mais Maxime va plus loin que ne l’auraient sans doute 
fait la plupart de ses devanciers. Il estime qu'il faut garder intacte, 
pour autant qu'il dépend de nous, la santé physique : non pour 
vivre mais afin de vivre pour Dieu. Et, en une phrase magnifique 
deconcision où se résume toute son anthropologie, il déclare : 
« Nous instituons le corps, rendu raisonnable par les vertus, mes- 
sager de l’âme ; et nous faisons de l’âme, en l’affermissant dans le 
bien, le héraut de Dieu » (900 C). Ce passage de l'être au « bien- 
être » est, nous l’avons déjà noté, l’objet dernier de la vie présente et 
le passage du mouvement plus ou moins désordonné à la fixité dans 
le bien en marque le cheminement. 


ÊT REMETTEZ NOUS NOS DETTES COMME NOUS REMETTONS 
À NOS DÉBITEURS 


Ce rappel de la finalité de l'existence terrestre médiatrice indis- 
pensable entre la simple existence (sivai) et l'existence confirmée à 
jamais dans la participation en acte à la vie divine (&et-civat) sert à 
Maxime de liaison avec la cinquième demande (901 A) : 


« Celui qui, selon la première interprétation proposée de la 
phrase précédente, cherche par la prière en cette vie, signifiée comme 
nous l’avons dit par « aujourd’hui », le pain incorruptible de la sa- 
gesse dont à l’origine la transgression nous a privé, attestera qu'il 
ne connaît qu’un seul désir : l'obtention des biens divins dont la 
distribution appartient par nature à Dieu et que garde le libre choix 
de la volonté de celui qui les reçoit; il ne connaît aussi qu’une 
seule douleur : leur perte qui se produit à l'instigation du diable 
mais dont se fait l’artisan quiconque par faiblesse de résolution se 
lasse des choses divines et ne préserve pas avec une volonté ferme 
l'honneur qui mérite son affection » (gor A). 


On voit se rejoindre ici les deux perspectives théologiques et 
ascétiques qui n'avaient cessé jusqu'alors, malgré des interférences 
constantes, de garder leur développement autonome. Il s'ensuit un 
enseignement explicite sur le rôle de la volonté libre qui seule peut 
assurer à l’homme la ferme possession de biens qui le dépassent ; 
ils lui sont gratuitement offerts par Dieu. Son libre vouloir garde 
néanmoins le pouvoir de les refuser. Ce libre vouloir avait défailli 
en Adam en préférant la créature au Créateur et nous Savons com- 
ment, pour Maxime, cette défaillance originelle avait disloqué la 
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nature humaine non seulement dans l'individu mais aussi dans 
l'espèce et suscité par l'envie les dissensions et les haines. Le signe 
de la guérison du libre vouloir blessé qui metle sceau aux œuvres 
du Christ, sera donc le recouvrement de la charité qui, sans se Jais- 
ler troubler par les violences de ceux qui sont, à leur insu, les ins- 
truments de la puissance du mal, garde inaltéré un amour égal 
pour tous les hommes et leur pardonne les offenses dont ils peu- 
vent s'être rendus coupables. 

Cet enseignement se propose, dans le texte qui nous occupe, en 
trois touches successives. La première, théologique, rattache cette 
nouvelle prescription à l'interprétation donnée des demandes précé- 
dentes : celui qui a fait passer dans sa vie l’objet de ses demandes 
n’a plus aucune attache pour les biens terrestres, parvenu qu'il est 
à la vie des anges dont la nourriture est le Verbe de Dieu qui se 
communique sans se diviser et sans souffrir de diminution. Les 
puissances inférieures d’aflectivité et d’agressivité sont depuis long- 
temps assez mortifiées pour ne pas altérer l'impassibilité de l’âme 
raisonnable et celle-ci débarrassée de leurs importunités, a retrouvé 
son objet propre : le bien véritable qui est Dieu, bien que personne 
ne peut lui arracher par violence. À vrai dire un tel homme ne peut 
plus subir d’offense ni de spoliation. Comme Maxime le redit à la 
fin de son Commentaire en reprenant le dernier motif développé à 
propos de la quatrième demande, il a prévu la mort en bornant son 
désir à la satisfaction des besoins primordiaux et immédiats. Il ne 
s’agit donc pas dans cette abstinence d’une attitude purement phi- 
losophique, d’un épicurisme qui pourrait paraître un peu court, mais 
d’une libération pour sauvegarder des biens plus hauts, les seuls 
qui soient essentiels à la nature humaine : la contemplation des réa- 
lités divines et l’amour universel des hommes. 

L Fa seconde touche se présente sous la forme d’un paradoxe 
ardi : 


Celui qui formule cette demande « se propose lui-même à Dieu 
si l’on peut ainsi parler, comme un modèle de vertu et invite à 
l'imiter celui-là même qui est inimitable. En disant : « Remets- 
nous nos dettes comme nous remettons à nos débiteurs, il sup- 
plie Dieu d'agir à son égard comme il l’a fait lui-même envers son 
prochain » (901 B). 


Maxime, docteur de l’'Incarnation et de la déification, aime à 
considérer ce dialogue entre l’homme et Dieu, où le Créateur dai- : 
gne permettre à sa créature, son image et son miroir, de lui rappé- | 
ler cette ressemblance et de se confirmer dans l’espérance des bien- 
faits divins. Car, bien évidemment, la formule que nous venons de 
citer est un paradoxe que Maxime s’empresse d’expliquer : Dieu n’a 
nul besoin de s'inspirer de notre exemple pour se réconcilier les 
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pécheurs, mais il veut nous inciter à travailler nous-mêmes à la 
réforme de notre nature déchue en nous faisant espérer une récom- 
pense proportionnée à nos efforts. Plus précisément le rôle propre 
à cette équation entre le pardon de Dieu et celui de l’homme serait 
de nous rappeler que ce pardon est l’œuvre d’un esprit purifié de 
toute passion qui considère l’ordre objectif des natures sans 
se laisser émouvoir par aucune considération d'intérêt ou de pré- 
férence. 

La troisième touche enfin, de beaucoup la plus importante, met 
en jeu toute l’anthropologie de Maxime sur l'identification de la 
libre volonté avec la « raison de nature ». Il faut, pour la bien saisir, 
faire appel à des éléments dispersés dans toute son œuvre et dont il 
ne s’est pas soucié d'opérer lui-même la synthèse. C’est, d’une part, 
la signification et le rôle de cette « raison de nature », participation 
créée, en même temps que reflet, du Logos divin. Notion complexe 
qui est à la fois le constitutif essentiel sans lequel un être ne serait 
pas ce qu’il est (47) et la loi foncière de cette créature. Maxime n’a 
pas explicité comme on l’eût souhaité cette dialectique des « logoi » 
ontologiques et normatifs; mais on peut trouver quelque lumière 
dans l'analogie de la vie divine communiquée à l’homme par le 
baptême et qui doit cependant se réaliser par le comportement de la 
volonté libre (48). C’est ainsi que la créature en obéissant à la loi 
qu'elle porte en elle se réalise et vient à coïncider en son existence 
avec cette « raison de nature » qui préexistait parfaite en Dieu de 
toute éternité et avait été déposée en elle comme un germe au mo- 
ment de la création (49). L'autre élément. est cet assentimen 

(yvüun) qui caractérise l’homme. 


« Dans la recherche de l’objet de son désir il peut l’entrevoir 
mais non pas le ranger immédiatement dans un système de cause 
et d'effet qui le rendrait nécessairement appréhensible par la vo- 
lonté. Ainsi la recherche se transforme en un état assez difficile à 
décrire. C’est le fait d’être décidé à quelque chose, une disposition 
dn cœur, un départ mais qui tient autant d’une opinion préjugée 
que d’une connaissance objective de l’objet... c’est le terrain d'où 
jaillit immédiatement la libre décision de la volonté (rpoaipeaic) re- 
posant dans l’homme sur la double situation d’un devoir-vouloir 
naturel et d’une incapacité de pouvoir pleinement. La liberté de 
choisir n’est donc pas une pure perfection ; elle est limitée par une 
double nécessité : obligation de choisir pour réaliser son être et de 
choisir nécessairement dans l'obscurité » (50). 


(47) Amb. (PG XCI, 1057 B, 1345 AB). 

(48) Amb. (PG XCI, 1345 D-1349 B). 

(49) Quaest. Thal., XII (PG 290-296 A); Amb. (PG XCI, 1081 AB). 
(50) Lit. Cosm., p. 197. $ 
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Que cet assentiment chargé de tout le poids d’une poussée de na- 
türe mais capable de se refuser à reconnaître sa loi l’agrée par une 
libre décision, la coïncidence s’établit qui rend l’homme conforme à 
sa « raison de nature ». | 

Or, qu’on le remarque bien, cette raison est spécifique puisque 
la nature humaine est commune à tous les individus. Bien que pré- 
sente en chacun — car Maxime récuse l’objectivation réaliste des 
« logoi » de créature hors des sujets ou du Logos divin qui les en- 
ferme tous en soi d’une manière éminente — elle est unique pour 
tous. C’est pourquoi elle ne peut se réaliser. convenablement aussi 
longtemps qu'il y a dissension à l’intérieur de la nature commune 
entre les volontés encore tâtonnantes des individus. Sitôt par contre 
que tous ces assentiments s'accordent en un seul vouloir, la « rai- 
son de nature » se trouve conforme à son archétype divin; autre- 
ment dit, l'humanité est réconciliée avec Dieu. Ç'avait été l’œuvre 
du Christ, porteur de la « raison de nature » en sa plénitude et sa 
perfection, que d’y conformer indéfectiblement son vouloir par une. 
libre décision qui était un acte de charité. Il n’y avait pas place 
en lui pour cet « assentiment » (y>6un) encore indéterminé; tout 
s’accomplissait en pleine lumière. Mais cette conformité librement 
voulue de la volonté humaine du Christ avec la « raison de nature » 
avait réparé en son fondement la nature humaine. Son assentiment 
n’est plus sous la loi de péché qui forçait les membres d'une même 
nature à s'entredéchirer ; tout au contraire il se porte dans le sens 
de la loi divine de nature que le libre-vouloir n’a plus qu’à sanc- 
tionner. 

Telles sont, au jugement de Maxime, interprète de la prière du 
Seigneur, les conditions posées par Dieu à l’homme pour lui oc- 
troyer le pardon de ses offenses. L'importance du rétablissement 
de la concorde entre les hommes par l'unité de vouloir est telle que 
le Seigneur ne pouvait rien proposer de trop précieux pour inciter 
l’homme à la réaliser. C’est que la « raison de nature » ést divineen 
son principe, divine aussi la loi qu’elle porte en elle. Du seul fait 
que l’homme a conformé sa conduite individuelle à cétte loi fonda- 
mentale il se trouve réconcilié avec Dieu. On voit qu’elle est l'erreur 
de G. Walther (51) estimant que Maxime a transposé le Pater à un 
plan purement philosophique. En réalité, nous sommes bien en 
pleine théologie, au sens le plus technique que le mot a pu revêtir : 
effort pour expliciter à l’intérieur des catégories de la raison les 
données de la foi. Toute l’œuvre de Maxime est dirigée par cette 
Option : trouver les principes ontologiques, les lois de nature qui 
permettent de rendre compte tant des affirmations de l’Ecriture que 


(51) Op. cit. (n. 7), p. 87. 
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des enseignements des Pères de l'Eglise et de la tradition monasti- 
que. S’il a tant insisté sur le rôle de la volonté, s’il a adopté et en 
partie forgé, pour en exprimer les nuances, un vocabulaire techni- 
que très affiné, c’est qu’en matière de théologie spirituelle, non 
moins qu'en christologie, le rôle de la volonté est primordial. I] a 
su néanmoins, à la différence de beaucoup de spirituels, se garder 
du volontarisme par un sens très aigu de la densité des natures et 
de leur rapport à Dieu. 

Il est intéressant à ce point de vue de remarquer comment, dans 
le Commentaire, les préoccupations ascétiques s'unissent étroite: 
ment à la spéculation théologique sans jamais la gauchir. La tradi- 
tion théologique alexandrine structurée, depuis les Cappadociens 
par l’emploi du vocabulaire technique de l’aristotélisme et du stoi- 
cisme, et la tradition ascétique dont Evagre demeure pour lui le 
théoricien — poursuivaient des voies parallèles jusqu'alors. Tout 
l'effort de Maxime semble avoir été de les intégrer dans une anthro- 
pologie existentielle dont elles constituent les arcs-boutants et assu- 
rent la solidité par l’interaction de leurs poussées. L'insertion d’un 
bloc compact, tranchant par le style et parfois par le vocabulaire, 
avec ce qui le précède, assuré comme par un balancement pendu- 
laire, la mise en valeur des divers éléments et les affermit l’un par : 
l’autre. Plus on avance dans la lecture du Commentaire, plus ce 
mouvement devient pressé. Les grandes vues spéculatives se con- 
densent en quelques lignes d’une concision forcée, l’exhortation 
ascétique par contre se développe mais sans jamais avoir valeur 
pour elle-même. C’est que l’ascèse, pour Maxime comme pour toute 
la tradition intellectualiste alexandrine tend à la gnose. A la diffé- 
rence d’Evagre, il met la charité au-dessus de tout et non seulement 
au centre du chœur des vertus ; car pour lui la charité — état de 
l’âme qui a retrouvé sa « loi de nature » et qui, pour avoir aplani 
toutes les inégalités, peut reftéter sans la déformer, l’image divine 
— en vient à s'identifier non seulement à la gnose, mais à la divini- 
sation qui n’est rien autre que la parfaite identité de vouloir entre 
l'homme et son Créateur (52). 

Qu’à partir de vues en apparence évagriennes, Maxime puisse 
arriver à de paréilles positions montre combien, dès l’origine, son 
attitude est en réalité différente de celle d'Evagre. Différence de 
« théologie » sans doute : le Dieu de Maxime n’est pas la lumière 
immanente à l’âme que la purification des passions suffit à faire 
resplendir ; c’est bien plutôt le mystère transcendant le tout-autre 
qu'il ne cesse dans toute son œuvre d’affirmer au-delà de toute dé- 


(52) Quaest. Thal., LIV (PG XC 513 D); LXIII (677 D); Amb. (PG 
XCI, 1249 B, 1308 B). 
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termination non seulement de qualification, mais d'essence (53), et 
que seule une libéralité toute gratuite permet d’atteindre. Mais aussi 
différence d'anthropologie : Evagre est un intellectualiste, on serait 
tenté de dire un idéaliste pour lequel seule le contemplation spécu- 
lative a finalement valeur. Maxime accorde la première place à la 
volonté qui permet à la créature raisonnable de se déterminer elle- 
même, de consentir à sa nature ou de la refuser. Sans doute, s’agit- 
il d’une volonté raisonnable dont la manifestation fondamentale est 
l’assentiment (yvwy1) et dont le moteur n’est autre que cette « rai- 
son de nature » à laquelle elle est appelée à consentir, reflet-et par- 
ticipation du Verbe divin lui-même. Mais l'acte décisif n’en reste 
pas moins un choix (rooxipeouc) une libre détermination qui peut 
opter contre la loi de sa nature et refuser à jamais de se réaliser. 
C’est pourquoi la charité qui manifeste le consentement à la « loi 
de nature » est au centre de l'anthropologie comme de l’ascétisme. 
Quel que soit le problème qui se pose à lui, qu’il s'agisse de chris- 
tologie, d'anthropologie ou d’ascèse, qu'il faille expliquer un texte 
difficile de l’Ecriture, de Grégoire le Théologien ou de Denys; 

forger une sentence pour guider la méditation ou diriger un corres- 
pondant, moine ou laïque, Maxime toujours et partout est le Doc- 


teur dela charité. 


ÊT NE NOUS INDUIS PAS EN TENTATION, MAIS DÉLIVRE-NOUS 
à DU MAL 


Les deux dernières demandes sont groupées, comme l’avaient été 
les trois premières, dans un commentaire synthétique, véritable 
traité « des mouvements de l'âme. On saitla place que tenait cette 
étude dans l’enseignement ascétique. Les divers recueils qui nous 
sont parvenus sous le nom d'Evagre ou sous celui de Nil (54) en 
présentent l'exemple le plus classique. Dans les milieux égyptiens 
et chez Evagre lui-même, la tendance est grande d’attribuer au dé- 
mon tous les mouvements désordonnés de l’âme. On a cru pouvoir 
faire un mérite à Maxime du discernement ferme qu’il établit entre 
la motion des passions et celles qui proviennent du démon. Nous 
connaissons trop insuffisamment les traditions ascétiques que trois 
siècles de vie monastique avaient déjà fort affinées pour oser une 
affirmation, mais il est certain que Maxime a, dans ses divers 
écrits, fait preuve d’un discernement psychologique très prononcé 
et justifié, par une anthropologie et une théologie très ferme, ce 


(53) Cent. Théol., I, 1, 2, 3, 4, 7, 9, 68, 82; II, 2-3; Amb. (PG XCI, 
1153 BC, 1177 D, 1924 C- 24 B, 1239 C- 33 C, ete). 
(54) PG LXXIX, 1199- 1276. 
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qui, dans l’enseignements ascétique courant, restait constatation 
empirique. 

Maxime propose successivement deux interprétations qui consti- 
tuent deux chapitres complémentaires de sa psychologie, ascétique. 
Mais auparavant, comme il l'avait fait pour les chapitres précédents, 
il relie étroitement les deux dernières demandes à la cinquième en 
faisant du pardon des offenses la condition indispensable à l’obten- 
tion de ces ultimes faveurs sans lesquelles toute l’édification de la 
vie spirituelle risque de s’écrouler lamentablement. Conformément 
à une tradition scripturaire (55), l'abandon à Satan est présenté 
comme un remède énergique, une dernière tentative de la miséri- 
corde divine pour réveiller l’âme de son engourdissement et l’inciter 
à pardonner à ses débiteurs pour obtenir elle-même remise de sa 
dette (56). Maxime a étudié ailleurs (57) les diverses fonctions de la 
tentation et noté le caractère pédagogique qu’elle peut revêtir. Il se 
contente de déclarer que celui qui néglige de pardonner : « n’ob- 
tiendra pas la grâce des biens qu’il implore, puis par un juste juge- 
ment sera livré à la tentation et au malin pour apprendre à se pu- 
rifier de ses fautes en retranchant de lui les griefs qu'il a contre 
autrui » (904 C). 

Tentation a ici un sens très large que Maxime se hâte de préci- 
ser: (On appelle ici tentation la loi du: péché que le premier homme 
à l’origine ne portait pas et qu’'introduisit le malin, le diable qui 
s’acharne contre la nature humaine et tenta frauduleusement 
l’homme pour faire passer le désir de son âme de ce qui est permis 
à ce qui est interdit et le conduire à trangresser le commandement 
divin ; la conséquence en fut la perte de l’incorruptibilité concédée 
par grâce » (904 G). Nous avons vu précédemment ce qu'est la loi de 
nature, aspect dynamique de la « raison de nature », c'est-à-dire du 
plan divin sur chaque être éternellement précontenu dans le Verbe 
de Dieu. Voici maintenant la loi antagoniste qui est venue lui faire 
obstacle et, puisqu'elle n’est pas naturelle, on ne peut la signaler 
sans mentionner en même temps l’agent qui l’a introduite dans 
l’âme et le mode de son action. On trouve sur ce sujet des rensei- 
gnements plus explicites dans les Questions à Thalassius : 


.« L'homme, quand il reçut de Dieu l’existence et qu’il parvint à 
l’origine même de son existence, était libre de corruptibilité et de 
péché car corruptibilité et péché n’ont pas été créés avec lui. Mais 
quand il pécha en transgressant le commandement, il fut condamné 
à une génération qui comporte passion et péché. Dans la concupis- 


(55) Cf. Z Cor., V, 5. 
(56) Cf. Matt. XVIII, 23-35. 
(57) Dial, Ascét. (928 CD). 
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cence qui en provient, le péché est désormais, comme légalement, 
son origine naturelle. De ce point de vue nul n'est sans péché qui est 
soumis par nature à la loi de la naissance, intervenue postérieure- 
ment à l'origine du fait du péché. Puis donc que, du fait de la trans- 
gression, le péché s’introduisit dans la nature humaine et, du fait 
du péché, la concupiscence de la génération, que la transgression 
première prenait sans cesse vigueur, du fait du péché, dans la con- 
cupiscence de la génération, il n’y avait pas d'espoir de libération, 
la volonté liant indissolublement la nature à la chaîne du mal. Car, 
plus la nature prenait soin de se conserver par la génération, plus 
elle resserrait son lien à la loi du péché, puisqu'en l’affectivité la 
trangression était en elle à l’œuvre. Portant en effet dans son concu-. 
piscible même, par une nécessité naturelle, l'accroissement du pé- 
ché, elle portait, cachée en elle sous les passions naturelles, l’acti- 
vité de toutes les Puissances, Principautés et Dominations célestes 
par les passions contre nature. Par l'intermédiaire (des passions na- 
turelles) toute puissance mauvaise agit au moyen du concupiscibie 
de la nature et pousse par elle la volonté à concevoir des passions 
contre nature » (58). 


On voit l’étroite interaction entre la loi du péché qui est essen- 
tiellement la concupiscence ou exacerbation désordonnée du concu- 
piscible consécutive au péché, et les puissances démoniaques qui 
ont réussi à détourner pour leur activité destructive les passions na- 
turelles d'affectivité et d’agressivité. L'aventure de l’espèce en Adam 
se renouvelle pour chaque individu qui n’est pas parvenu à rétablir 
la conformité du vouloir avec la loi de nature. Maxime la présente 
comme une seconde interprétation des mêmes demandes en distin- 
guant éentation et mal comme des degrés dans l’activité pécheresse 
de l'homme. Le sens de tentation, contrairement à d’autres pas- 
sages (59), est ici restreint a ce que Maxime appelle ailleurs « tenta- 
tion volontaire » ; ce sont en fait des péchés non encore extérieure- 
ment manifestés. Les degrés de la progression dans le péché sont 
encore plus nettement distingués ailleurs : « 


« Je pense que la première génération (mentionnée dans Dt. V, 
9) est semence du mal, c’est-à-dire la suggestion ; la seconde est la 
concupiscence ; la troisième l'habitude de la génération mauvaise, 
c'est-à-dire le consentement; la quatrième l'opération, c’est-à-dire 
l’action. On fait remise jusqu’à la troisième ou la quatrième géné- 
ration, c’est-à-dire pour le consentement et pour l’action. En effet, 
la suggestion et la concupiscence sont innocentes comme ne parve- 
nant pas aux frontières du mal « (60). 


(58) Quaest. Thal., XXI (PG XC, 312 B, 313 B). 
(59) Ibidem, XXI (313 C, 316 A) ; LVIII (594 B). 


: Fu Quaest. dub., XXXI (PG XC, 819 B). Cf. mème doctrine XXXIII 
13 A), 
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Les Centuries sur la charité nous apportent des lumières complé- 
mentaires sur cette psychologie du péché : 


« D'abord la mémoire présente à l’esprit une pensée simple. 
Cette pensée dure etla passion se met en branle, puis, si elle n’est 
écartée, elle pousse l’esprit à consentir. Le consentement donné, :la 
seule étape qui reste est le péché d'action » (61). 


En tenant compte du rôle du démon : 


« Les passions cachées dans l’âme fournissent aux démons le 
point d'appui d'où ils poussent en nous les pensées déchaînées. Puis 
par ces pensées ils attaquent l’esprit et, de vive force, le poussent à 
une attitude de soumission au péché. Une fois dominé ils l’amènent 
au péché de pensée ; puis ce péché accompli, ils le précipitent, l’épée 
dans les reins, au péché d’action. Enfin ayant par ces pensées com- 
plètement dévasté l’âme, ils se retirent avec elles et seul reste dans 
l’âme, dressé comme une idole, le péché » (62). 


Telle est la loi du péché qui s'oppose diamétralement à celle de 
la nature. Maxime insiste dans le Commentaire sur cette opposition 
qui domine sa réflexion. sur les dernières demandes. Il en scrute le 
fondement anthropologique qui est l’opposition de la nature et des - 
passions. Non, insiste-t-il ici comme ailleurs, que les passions 
soient nécessairement contre nature (63), elles sont, telles que nous 
les connaissons, étrangères à la nature, développées en parasites 
comme des conséquences du péché; mais elles peuvent aujourd'hui 
encore tourner au bien pourvu- seulement qu'elles soient mises en 
jeu conformément à la loi de la nature et non à celle du péché. La 
faute d'Adam est justement d’avoir méconnu la loi de la nature en 
lui préférant des passions sans consistance. La loi de nature com- 
porte le règne souverain de la raison et la pleine indépendance du 
vouloir, c’est-à-dire : « que la raison sauvegardât l'intégrité de la 
natüre, qui est de soi pure et sans souillure à l’abri de la haine et 
des dissensions et que la volonté se fit sa compagne fidèle sans que 
rien de ce qui ne ressortit pas à l’idée dela nature püût l’entraîner ; 
ce qui supposait qu’on rejetàt toute haine et toute dissension d’avec 
ceux que la nature a faits nos proches » (905 B). On voit l’enchaîne- 
ment rigoureux de cette démarche et l’organisation de cette anthro- 
pologie : sauvegarder par dessus tout et corrélativement le pouvoir 
inamissible du libre arbitre dans la volonté et l'existence d’une loi 
de nature dont la stricte observation est la condition nécessaire 
du jeu de ce libre vouloir. Le sens profond qu'a Maxime de l'unité 


(61) I, 84 (980 B), trad. Pégon, p. 87. 

(62) Ibidem, Il, 31 (993 C), trad. Pégon, p. 103-104. 

(63) Cf. Quaest. Thal., 1 (269 AD); Cent. Théol., I, 35 (968 A), IN, 74 
(1037 B), 
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de la nature en des individus dont la volonté indépendante assure 
la parfaite autonomie, ne pouvait trouver satisfaction que dans le 
primat d’une charité, fruit de la conformité du vouloir libre à la loi 
de nature. 


S. Maxime et la synthèse des traditions chrétiennes d'Orient : 


Les dernières pages du Commentaire constituent une nouvelle 
présentation synthétique de toute la doctrine du Confesseur. Mais 
alors que le Prologue exposait la théologie du Pater, la conclusion 
en développe la doctrine ascétique, affirmant ainsi le caractère com- 
plexe de l’œuvre entreprise par Maxime. Nous avons eu toùut au 
cours de l’analyse de l’opuscule, à signaler cette intrication des deux 
courants et nous avons cru pouvoir, en diverses occasions, recon- 
naître qu'ils avaient été dépassés en une synthèse rendue possible 
par la fermeté de l'anthropologie spirituelle de l’auteur. Il nous 

faut profiter de ses indications pour approfondir ce problème avant 
de nous arrêter sur deux points qui méritent plus particulièrement 
réflexion. 

Partant des dernières demandes, Maxime en présente ainsi l’en- 
chaînement : £ 


« Si nous voulons être délivrés du mal et ne pas entrer en tenta- 
tion, ayons foi en Dieu et remettons nos dettes à nos débiteurs... 
ainsi, non seulement nous recevrons quittance de nos fautes, mais 
nous vaincrons la loi du péché, n'étant plus abandonnés à la tenta- 
tion. Nous foulerons aux pieds le serpent mauvais dont nous implo- 
rons d'être délivrés. Tout cela, sous la conduite du Christ vainqueur 
du monde qui nous arme de la loi des commandements et, après 
qu’auront été rejetées comme il convient les passions, restaure par 
la charité l’unité de la nature avec elle-même. Il meut d’une ma- 
nière insatiable notre désir vers lui qui est le pain de vie de sagesse, 
de science et de justice. Il fait de nous par l’accomplissement de la 
volonté du Père des adorateurs semblables aux anges qui montrent, 
par la conduite de leur vie, leur complaisance à imiter celle du ciel. 
Il nous conduit enfin par là jusqu’au plus haut degré des divines 
réalités, vers le Père des lumières ; nous fait communier à la nature 
divine par la participation de grâce à l'Esprit qui nous vaut le titre 
d'enfants de Dieu, tous unis sans souillure ni restriction, à lui, l’ar- 
tisan de cette grâce, le Fils par nature du Père, de qui, par qui et 


au nous avons et aurons l'être, le mouvement et la vie » (905 
D). 


On voit comment la maîtresse question de l’ascétique : « com- 
ment être délivré du mal? » trouve sa solution dans le Christ, mo- 
dèle et artisan du salut par son incarnation et son anéantissement 
jusqu’à la croix. Mais le Christ unit sans confusion comme sans sé- 
paration les deux natures humaine et divine; si par son humanité 


3. LE COMMENTAIRE DU PATER 157 


déifiée il soustrait à l’homme la loi du péché, pâr sa divinité incar- 
née il l'élève à la déification de grâce. La première voie est celle 
d'une anthropologie ascétique et, en la développant, Maxime re- 
cueille l'héritage de trois siècles d'analyse et d'expérience, mais la 
seconde est celle d’une anthropologie théologique, celle des grands 
docteurs grecs, depuis S. Irénée et Origène. Evagre, disciple des 
Cappadociens et, avec moins de discernement qu'eux, fervent admi- 
rateur d'Origène en même temps qu’ascète formé à Scété dans la tra- 
dition des premiers Pères égyptiens, avait tenté une synthèse, mais 
la maîtrise théologique lui manqua pour la mener à bien. Trop 
étroitement dépendante des courants stoïciens et platoniciens, sa 
doctrine favorise un intellectualisme angéliste qui ne respecte pas 
assez la nature de l’homme. Elle transpose au plan de l’anthropo- 
logie la mentalité qui entraînera bientôt l'Eglise d'Alexandrie dans 
la voie du monophysisme ; tant est étroite en christianisme la rela- 
tion entre l’anthropologie et la christologie. Maxime a grandi dans 
la tradition chalcédonienne qui s’est définitivement identifiée avec 
l’orthodoxie, en dépit des revirements de l’opportunisme impérial. 
-I1 dispose d’un lot de notions techniques, empruntées à la méta- 
physique et à l’anthropologie aristotélicienne, qui lui permet d'opé- 
rer tous les discernements désirables ; on le verra bien dans la con- 
troverse monothélite. Il est commode de taxer de byzantinisme ce 
produit d’un raffinement théologique qui en réalité met en jeu, 
comme le montrera précisément Maxime, tout le travail théologique 
des siècles précédents et engage le plus grave des problèmes théolo- 
giques, celui de la nature de la volonté et de son rôle dans la des- 
‘tinée humaine. Sans doute, quand il rédige le Commentaire du 
Pater, Maxime n’a pas eu encore occasion de méditer sur ces consé- 
quences. Mais nous pressentons, à la maîtrise de ses propos sur ce 
sujet, qu’il possède déjà une doctrine susceptible, le temps venu, de 
répondre à toutes les difficultés du monothélisme. Dans l’état actuel 
de nos connaissances, ou plutôt de notre ignorance, sur le travail 
des théologiens byzantins du VI° siècle, il nous est impossible de 
déterminer dans quelle mesure cette doctrine lui est personnelle et 
dans soeurs mesure il l’a reçue de ses maîtres. 

Nous n’osons même, en l’absence d’une chronologie suffisam- 
ment assurée, en discerner avec certitude le progrès dans son œuvre. 
Mais nous pouvons du moins constater avec quelle maîtrise, dans un 
écrit qui est vraisemblablement l’un des plus anciens, en tout cas 
antérieur aux premières controverses, la conception qu'il se fait de 
la nature et du jeu de la volonté lui permet de réussir la synthèse à 
laquelle avait échappé Evagre. 

Dans le domaine ascétique le nœud en est la théorie des « épreu- 

yves » (reroaouol) étroitement dépendante de celle des passions (ra). 
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Celles-ci, ne l’oublions pas, sont surajoutées à la nature humaine (64) 
en conséquence du péché qui a exacerbé les puissances inférieures 
d’affectivité et d’agressivité. Mais elles sont depuis lors si étroite- 
ment liées à ces puissances que les mêmes mots peuvent servir à 


désigner la puissance et la passion qui la manifeste. Aussi les pas- 


sions ne sont-elles pas nécessairement mauvaises (65), mais bien 
plutôt indifférentes (66). Si, comme Evagre, Maxime parle souvent 
de retrancher les passions c’est qu'il les considère dans leur activité 
mauvaise, celle qui tyrannise la nature aussi longtemps que l’homme 
demeure sous la loi du péché. Il leur faut subir une purification pro- 


_gressive avant de pouvoir être utilisées pour le bien (67), mais alors 


elles ne font que rendre plus brûlante l’ardeur du désir pour Dieu 


et plus indomptable l’élan qui jette en lui l’âme purifiée (68). Plutôt 


donc que de rejet, il faut parler de rectification, mais au fil du dis- 
cours et lorsqu'il n’a pas à traiter «ex-professo » d’une question 
Maxime se soucie peu de reprendre des expressions HApACRES 
pourvu qu'elles soient reçues par la tradition. 

En matière de théologie — au sens existentiel que les Pères grecs 
ont habituellement donné à ce mot : connaissance expérimentale de 
Dieu; nous dirions pour la distinguer de la théologie argumenta- 
tive, théologie mystique — l’enseignement de Maxime trouve sa clé 
de voûte dans la « déification » (8ewoi) ou parfaite conformité de 
l’hommè avec Dieu par l'identification des vouloirs. L'expression 
n'est pas sans quelque apparente saveur panthéiste et Origène ni 
Evagre (69) n'avaient réussi à en donner une théorie satisfaisante. 
La nette affirmation de la consistance des natures que Maxime reçoit 
de l’aristotélisme le garde dès l’abord du danger. La place qu'il fait 
à la volonté dans cette sorte d’autocréation de la nature complète 
qu'est le libre consentement de l’esprit à sa « raison » ou « loi de 
nature » étérnellement présente dans le Verbe, lui permet de con- 
server tout le bénéfice des plus hardies spéculations de ses 
prédécesseurs. 

Ainsi, se trouvent conciliées dans une anthropologie dynamique 
les voies de l’ascèse et de la gnose. Evagre les juxtaposait en deux 
étapes successives, comme si l’esprit une fois parvenu à la parfaite 
maitrise de soi et libéré des passions n’avait plus qu’à s’ouvrir à la 
divine lumière qui resplendit au plus intime de lui. Maxime affirme 


(64) Quaest. Thal., 1 (269 A). 

(65) Ibidem, 1 (269 BC); Cent. Car., Il, 42; III, 22, 26, 33, 93, 94. 
(66) Cent. Car., I, 35 ; IL, 71. 

(67) Ibidem, 1, 94 ; INT, 44, IV, 86. 

(68) Comment. Or. Dom., 896 C. 

(69) Inter. Epist. Basil., Ep. VIII. 
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l’union indissoluble de l’ascèse et de la contemplation. Dès le début, 
la contemplation naturelle des créatures en dégageant « leur raison » 
mortifie les désirs de l’affectivité qui ne s'intéresse qu’à l’agréable. 
Elle appelle, pour se libérer des suggestions des sens, le labeur de 
l’ascèse mais celle-ci en retour favorise le regard apaisé de la con- 
templation. En détournant des créatures l’élan du désir, moteur, au 
plus profond de l’être créé, du dynamisme qui le pose dans la durée, 
elle lui permet de retrouver sa direction naturelle et de se porter 
vers son Créateur. Et la nature, réconciliée avec elle-même, entre, à 
limitation du Christ et grâce à lui, dans la voie sans fin de la charité 
qui, d'unification en unification, l’amènera au seuil de l’unité divine 
sans rien lui faire perdre des richesses variées qu’elle porte en elle. 
Car il s’agit de transcender la multiplicité et non de la mutiler par 
un totalitarisme arbitraire. Synthèses progressives et ascendantes 
qui sont au cœur de tout l’enseignement de Maxime et en donnent 
l'intelligence; mais si elles sont possibles en l’homme c’est parce 
qu’elles ont été vécues d’abord dans le Christ en quiil n’y a «ni 
grec, ni juif, ni esclave, ni homme libre, ni homme, ni femme » 
(Gal., IIT, 28) (70). 
CNRS, Paris, oct. 1952. I.-H. Dazmais, O.P. 


(70) Cf. sur l’œuvre unificatrice du Verbe incarné : Amb., 1308-1312, 
et pour la voie unifiante de la contemplation : Amb., 1133 A-37 D. 
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(Suite) 


III. — Dans LES SÉMINAIRES CONCILIAIRES (1682-1762) 


Louis XIV, mécontent, depuis longtemps, des sympathies de 
plus en plus manifestes des Oratoriens pour le jansénisme, voyait 
d'assez mauvais œil les Evêques confier à leurs soins les Séminaires 
qui maintenant se multipliaient dans le royaume (34). Quelques 
Prélats, envers qui la Compagnie avait de grandes obligations, eus- 
sent volontiers appelé les Jésuites, mais, on en dira les raisons, 
ceux-ci s’obstinaient à décliner cet honneur et cette charge. Un 
grave évènement politique vint subitement, à la fin de 1681, ouvrir 
dans leur résistance une brêche que plusieurs s’empressèrent de 
mettre à profit. Le 30 septembre 1681, Louis XIV faisait son entrée 
dans Strasbourg, désormais ville française. Dès l’année suivante, 
Guillaume de Furstenberg, évêque nouvellement élu (8 juin 1682), 
libre de rentrer dans sa ville épiscopale d’où. les luthériens avaient 
exilé ses prédécesseurs depuis le XVI: siècle, songea à y ouvrir un 
Séminaire. Louis XIV, voulant voir donner au clergé alsacien une 
culture plus française que celle reçue depuis plus d’un siècle, au 
Séminaire académique de Molsheim, des Jésuites de la Province du 
Haut-Rhin, Furstenberg inclinait, sur le conseil de plusieurs évé- 
ques français, à faire appel aux Oratoriens, mais Louis XIV lui expri- 
ma son désir de le voir s’adresser aux Jésuites. 

Ceux-ci précisément, répondant aux instances de plusieurs évé- 
ques préoccupés de voir contrebalancer Finfluence janséniste de 
l’Oratoire venaient, à la demande unanime des députés des cinq 
Provinces françaises, d'obtenir de la Congrégation générale, réunie 
à Rome pour l'élection du P. Charles de Noyelle (5 juillet 1682), que 
le P. Général pût désormais accepter les Séminaires dans des condi- 
tions conformes à l’Institut. Le 25 juillet 1683, le contrat était signé 
de part et d'autre et, presqu’aussitôt, Louis XIV le confirmait par 
Lettres patentes, prenant à la charge du Trésor la pension de 28 
séminaristes — 20 alsaciens, 8 français — ajoutés aux 8 qu’adoptaient 
Evêque et Chapitre de Strasbourg. La Compagnie n'ayant pas en- 


(34) DEGERT, 0p. cit., ch. IV et V, 
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core de Collège à Strasbourg, il s’agissait bien celte fois d’un vrai 
Séminaire (35). Exception faite de la Communauté des Pères, 12 Jé- 
suites, où toütefois personne ne pourrait être maintenu contre la 
volonté de l'Evêque, Séminaire et Séminaristes demeuraient sous la 
juridiction de l’Evêque. C'était le premier contrat de ce genre signé 
par la Compagnie, le premier aussi où l’enseignement de la Philo- 
sophie était joint à celui de la Théologie. Il allait faire école. On s’y 
attendait ; aussi les Recteurs des Collèges avaient-ils, sans attendre, 
adressé au Roi une requête demandant que fussent déchargés de 
toutes taxes et impositions « les bénéfices unis à leurs Collèges et 
maisons pour raison de l’establissement, subsistance et entrelènement 
des Séminaires ». 

Deux mois avant que fût signé le contrat de Strasbourg, le 28 mai 
1683, le Conseil d'Etat avait fait droit à la demande des Jésuites et, 
dans son arrêt, il insérait des considérations d’où s’exhale comme le 
regret d’une capitulation. Les Jésuites, en effet, ils le déclaraient 
formellement, persistaient à considérer que leurs Collèges «ont esté 
et sont encore les seuls et véritables Séminaires des Evesques où les 
jeunes gens sont apelés et formés à l’estat ecclésiastique et où ceux 
qui aspirent aux ordres sont instruis en diverses classes, selon le 
Concile de Trente et l'Ordonnance de Blois, au latin, à la philosophie 
et à la théologie scholastique et positive et, après avoir fait leurs 
‘études, ils y vont souvent faire des retraites pour se confirmer dans 
leur vocation et en apprendre les devoirs... en sorte que les Eves- 
ques n’ont point d’autres lieux où ils fassent instruire ceux quisont 
destinés pour le service de l’Eglise, puisqu'ils ne reçoivent dans 
leurs Séminaires que les ecclésiastiques qui ont fait leurs études et 
qui sont en estat de-recevoir les Ordres sacrés. Et chacun sait que, 
dans leurs Collèges, ils ontheaucoup plus d’ecclésiastiques de toutes 
sortes d’estats et conditions qu'il n’y a dans ces maisons de retraites 
apellés àssez improprement des Séminaires puisqu'elles ne servent 
qu’à un petit nombre d’ecclésiastiques qui s’y retirent pour peu de 
temps et se disposent à recevoir les ordres sacrés » (86). Et le fait 
est qu'il n'avait été jusqu’alors question que de « Séminaires d’Or- 
- dinands » où les études théologiques n'étaient ni organisées ni stimu- 
lées sérieusement. Dès lors, jusqu’à la mort de Louis XIV, les Jé- 
suites ne vont plus cesser d'accepter de nouveaux Séminaires diocé- 
sains. De 1682 à 1714, contrats entre Evêques et Provinciaux, Let- 
tres patentes royales, Enregistrements par les Parlements se succè- 
dent presque chaque année. Identiques par leurs stipulations prin- 
cipales, les contrats ne sont pas toutefois sans présenter quelques 


(35) Dacnr, op. cit., t. 1, p. 329-331. 
(36) A. D. Haute-Vienne, Série D 265. 
| T 


162 P. DELATTRÉ 3 


variétés. Dans tous, la Communauté religieuse exceptée, l'Evêque se 
réserve la haute main sur le Séminaire et les Séminaristes. Il garde 
le privilège de les choisir ou de les renvoyer. Leur nombre est d’ail- 
leurs, au début du moins, très variable suivant les lieux : huit, 
douze, vingt, quarante, dont la moitié sont payants, rarement da- 
vantage. La désignation des Supérieurs et Professeurs appartient au 
Provincial, mais il est entendu que celui-ci devra changer tout reli- 
gieux qui n’aura plus l’heur de plaire à l’'Evêque. Si, dans la majo-. 
rité des cas, le Séminaire est, du point de vue canonique, uni à per- 
pétuité à un Collège, l’entretien du personnel religieux est assuré 
par une pension annuelle garantie par l’Evêché et le Chapitre, mais 
le Séminaire a ses biens propres et son administration particulière, 
parfois soumise au contrôle d’une Commission dont le Recteur fait 
cependant toujours partie. Dans la plupart des cas, les Séminaristes 
vont suivre au Collège des Jésuites les cours de Philosophie et de 
Théologie, mais des leçons de liturgie, de chant grégorien, etc...leur 
sont données au Séminaire par un des directeurs; des Séminaires 
seront pourtant acceptés hors de villes pourvues de Collège, où il 
faudra fournir tout le personnel enseignant. La durée des études est 
d'ordinaire de deux ans pour la Philosophie,et quatre pour la Théo- 
logie, mais, de même qu’il y a des internes et des externes, des 
boursiers et des clercs payant pension, le séjour au Séminaire, avant 
les Ordinations, varie selon les diocèses. Jusqu'en 1701, en effet, les 
Evêques se verront souvent encore contraints de permettre aux 
jeunes clercs la fréquentation des Collèges ou Universités étrangères 
au Séminaire. À de rares exceptions près, une entente cordiale per- 
mettra à la Compagnie, jusqu’à sa dispersion en 1762 par le Parle- 
ment, de poursuivre efficacement son œuvre d'éducation sacerdo- 
tale ; deux ou trois cas pourtant se présenteront où, devant des Pré- 
lats jansénistes, il faudra, ou suspendre momentanément l’enseigne- 
ment — ce sera par exemple le cas de Nevers — ou même renoncer 
absolument et abandonner le Séminaire, tels ceux de Sées et de 
Luçon. 

Le premier qui réussit, après Strasbourg et dans la même année 
1683, à forcer la main au Général, fut le premier archevêque d'Albi, 
Mgr Hyacinthe Serroni. Depuis que, vers 1650, y avait été fermé le 
Séminaire fondé, selon l'esprit de Saint-Sulpice, par un ami de 
M. Ollier, le chanoine Jean du Ferrier, l’évêque, Gaspard de Daillon 
du Lude, « le jugeant inutile puisqu'il y avait à Albi un Collège de 
Pères Jésuites », les jeunes clercs du diocèse suivaient en externes, 
à la manière des jeunes religieux de divers ordres, les cours de ce 
Collège. Le 24 mars 1683, un contrat était signé entre l’Archevêque 
et le Recteur de ce Collège. Un Séminaire construit et aménagé par 
le diocèse, tout près du Collège, lui serait uni à perpétuité. Les Sé- 
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,Minaristes recevraient au Collège tout l’enseignement philosophique 
et théologique ; un ou deux « Directeurs » aideront dans sa tâche le 
Supérieur choisi par le Provincial et approuvé par l’Archevêque. 
Seuls les étudiants et les séculiers du Séminaire seront sous la juri- 
diction de l’Archevêque qui règlera le chiffre des pensions à fournir 
par les Séminaristes ; une somme de 1.500 L. levée sur le clergé du 
diocèse sera versée entre les mains des Jésuites jusqu’à ce que les 
bénéfices unis au Coliège atteignent 3.000 L. L’entente sera toujours 
parfaite et aux clercs du diocèse se joindront ceux du diocèse voisin 
de Vabres (Aveyron) jusqu’au point d’atteindre le chiffre de 4o (37). 
En 1684 c’est le tour de Toulouse où plusieurs tentatives de fonder 
un Séminaire avaient jusque là presque toutes échoué (38). Le 24 
avril, l'archevêque Joseph de Montpezat obtenait des Jésuites la si- 
gnature d’un contrat qui leur confiait l'éducation des jeunes clercs 
du diocèse. Uni au Collège, mais distinct de lui, comme à Albi, ins- 
tallé d’abord dans une modeste maison qui pouvait contenir de 30 à 
Lo jeunes gens, le Séminaire en vint, « malgré des agrandissements 
successifs, surtout en 1738, à ne pouvoir contenir tous les clercs ou 
aspirants aux saints ordres, surtout ceux qui venaient des diocèses 

. voisins pour suivre les cours de l’Université », ou plusieurs Jésuites 
euseignaient à la Faculté de Théologie. Aussi beaucoup d’entre eux, 
tout en restant membres du Séminaire, étaient-ils réduits, en atten- 
dant que des places y fussent libres, soit à se loger individuelle- 
ment dans des maisons particulières, soit par groupes en chambrées, 
non sans dommage pour leurs études et leur vocation (39). Les deux 
années qui suivent, 1685 et 1686, voient la Compagnie contrainte 
d'accepter du Roi même, à Brest et à Toulon, deux Séminaires 
royaux. Le contrat passé le 26 décembre 1685 pour Brest engageait 
les Jésuites « à fournir à perpétuité douze religieux, à savoir : neuf 
prêtres et trois frères, pour servir à élever de jeunes Prestres et 
les rendre propres à faire les fonctions d’aumosniers sur lesdits 
vaisseaux (de la Marine royale), lesquels prestres, pour mieux s’ac- 
quitter de leurs charges, vivront en commun, sous la direction et 
conduite dudit Séminaire, pendant qu'ils ne seront point en mer ». 
A la fois Séminaire, Collège, Résidence, cet établissement devait 
comporter « un Instructeur pour servir de confesseur aux aumôniers 
et faire des conférences à certains jours de la semaine, deux profes-- 
seurs pour enseigner la Théologie morale et les Mathématiques, 


(37) Duran», Le Grand Séminaire d'Albi, 1936.— Fernand Bousquer, 
Le Séminaire d'Albi, dans les Etablissements des Jésuites, t, I, col. 113- 
447 

(38) DecerT, op. cit., p. 336-339. 

(39) Decerr, loc. cit. 
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quatre Missionnaires pour instruire les Gardes-Matelots et autres 
gens de la Marine, prêcher en français et en breton dans ladite ville, 
visiter les malades tant de la dite ville que de l’hôpital duquel ils 
auront la direction spirituelle, confesser et faire la Mission sur les 
vaisseaux avant leur départ et à leur retour ». Le nombre des aum6- 
niers de la Marine devait être de vingt et, lorsqu'il se ferait un arme- 
ment de vingt vaisseaux et au-dessus, le Séminaire était tenu d'em- 
barquer un ou plusieurs religieux missionnaires pour diriger les 
aumôniers de l’Escadre ». Entre les expéditions, les aumôniers lo- 
geaient au Séminaire qui les entretenait. — Le 11 septembre 1686, 
les négociations commencées le 24 avril 1684 entre le P. Albert 
Daugières et M. de Colbert, marquis de Seignelay, aboutissaient à 
Toulon à un contrat à peu près identique, que des lettres patentes 
confirmaient en novembre. Depuis un an d’ailleurs, en décembre 
1685, le P. Daugières et ses compagnons — neuf prêtres et trois 
frères coadjuteurs — s'étaient établis dans une maison louée. Jus- 
qu’à la suppression de l'Ordre l’un et l’autre établissements s’acquit- 
teront, non sans difficulté ni mérite, de leur dure mission. Aux 
étudiants de son propre Séminaire, qui fréquentaient les cours de 
Théologie du Séminaire de la Marine, Mgr de la Tour du Pin de. 
Montauban avait, en 1718, donné pour supérieur le P. Paul-Louis 
de Sabatier ; le P. Charles-François Grignet lui avait succédé dans 
ces fonctions quand, en 1744, Mgr de Choin, janséniste avéré, in- 
terdit à ses séminaristes la fréquentation des cours de Théologie du 
Séminaire de la Marine. Après sa mort pourtant, en mars 1759, 
Mgr de Vintimille rétablit l’ancien ordre de choses et, jusqu’à la dis- 
persion de l’Ordre en 1762, les Séminaristes du diocèse n’eurent 
d'autre Supérieur que le P. Firmin Rose, ni d’autres profeseeurs de 
Théologie que ceux du Séminaire royal (40). — En 1687, Mgr de la 
Baume de Suze, archevêque d’Auch, dont le Séminaire établi en 
1667 végétait, l’unit au Collège des Jésuites en lui assurant les res- 
sources nécessaires. L'acte d'union fut confirmé par lettres patentes 
de Louis XIV d’août 1688. A la différence des autres Séminaires, on 
n’admettait à Auch, comme pensionnaires, que des jeunes gens qui 
avaient fait, au Collège ou ailleurs, au moins trois ans de Théologie 
et venaient au Séminaire pour compléter leur préparation sacerdo- 
tale. Au Collège, en effet, la classe de cas de conscience, pour laquelle 
un bénédictin avait renoncé à son Prieuré de Sainte-Dode, s'était 
assez vite développée en un enseignement théologique proprement 


(40) MARTHE LE BERRE, Le Séminaire royal des Aumôniers de la 
Marine, dans les Etablissements des Jésuites, t: I, col. 903-925. — Comm! 
Emm. Davis, Le Séminaire royal des Aumonies de la Marine à Toulon 
notice manuscrite. ? 
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dit. « Grâce à l’enseignement des Jésuites, écrit Mgr Clergeac, le 
clergé auscitain ne se laissa pas entamer par l’hérésie. De cette im- 
munisation, les Vicaires généraux du Cardinal de Polignac se glori- 
fiaient dans une lettre au clergé, datée du 5 septembre 1727, et ils 
l’attribuaient à la bonne et régulière tenue des conférences ecclé- 
siastiques. Mais ces dernières n'auraient pas obtenu ce résultat si, 
dès ses premiers pas dans la cléricature, le clergé avait eu des maî- 
tres entachés de cette hérésie » (41). Presque en même temps à 
Perpignan, Mgr de Montmort décidait de doter son diocèse d’un 
Séminaire. Mais aprèsl’avoir hospitalisé un moment dans sa maison 
épiscopale, il préféra le confier (le 5 avril 1688) aux Jésuites qui, 
depuis 1592, avaient dans cette ville un Collège. Les Pères en pri- 
rent possession en 1689 et y attachèrent quatre directeurs dont un 
supérieur ; les séminaristes recevaient l’enseignement à l'Université 
où les Pères occupaient les chaires de Philosophie et de Théologie. 
Jusqu’à la dispersion en 1763, le Séminaire compta toujours une 
quarantainé de clercs. — Six ans s’écoulent alors sans nouvelle fon- 
dation. Mais, en 1694, Mgr de la Frézelière, sacré le 26 juin de cette 
année dans l’église du Noviciat des Jésuites à Paris, à peine arrivé 
à La Rochelle, entre en pourparkers avec le Recteur du Collège que 
les Jésuites avaient dans sa ville épiscopale. Le 6 octobre, un con- 
trat était signé qui faisait passer sous la direction des Jésuites le 
Séminaire, fondé en 1673 par Mgr de Laval de Bois Dauphin, mais 
notoirement insuffisant. Ouvert pour r2 clercs boursiers, il admet- 
trait des clercs pensionnaires et des clercs externes. Les Séminaristes 
fréquenteraient au Collège le cours de Philosophie. Un supérieur, un 
directeur, quatre professeurs donneraient au Séminaire l’enseigne- 
ment de la Théologie (42).— La même année, Mgr Louis-Philippe de 
Lusignan-Lezay qui, après neuf ans d’attente comme Vicaire Général 
capitulaire, vient enfin de recevoir ses bulle de Rome et d’être sacré 
dans l’église des Chartreux à Paris (1694) sollicite, aussitôt rentré à 
Rodez, le P. d’Arbouzes, recteur du Collège, d’accepter son Grand 
Séminaire. Fondé en février 1677 par Mgr Gabriel le Voyer de Paul- 
my, ce Séminaire d’Ordinands, dont les ecclésiastiques fréquen- 
taient en majorité depuis toujours les cours de Philosophie et de 
Théologie du Grand Collège des Jésuites en cette ville, avail eu, 
jusqu'alors, d'excellents directeurs, et Mgr de Paulmy, malgré son 
affection pour les Jésuites, parmi lesquels il avait son confesseur, 
n'avait jamais songé à les remplacer par des Jésuites. Il croyait, en 


(41) À. CLerGeac, Le Grand Séminaire d’Auch, dans les Etablisse- 
ments des Jésuites, t. I, col. 394-397, — J, Bénac, Le Séminaire d’Auch, 
dans la Revue de Gascogne, t. 35. 

(42) Etablissements des Jésuites, t. 2, La Rochelle, col. 1024-1035. 
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effet, ainsi qu’il l'explique dans les règlements qu’il donna au pre- 
mier directeur du Petit Séminaire de Saint-Geniez, que les «évêques 
ne retireraient pas des congrégations tout le secours qu'ils dési- 
raient pour leurs diocèses, ne leur étant pas absolument et immé- 
diatement soumises, ayant des supérieurs généraux, ce qui n'est pas 
conforme à la pratique et ancienne discipline de l'Eglise : il voulait. 
pour ses Séminaires des prêtres qui fussent inséparablement liés à 
lui et dépendant indispensablement de ses volontés et commande- 
ments ». Ainsi pensaient avec lui beaucoup d’autres évêques. Mgr de 
Lusignan avait d’autres idées sur la préparation des futurs prêtres. 
« Ayant considéré les grands avantages que les diocèses reçoivent 
de la bonne éducation de ceux qui sont appelés de Dieu à l’état ecclé- 
siastique dans les Séminaires quand ils y sont conduits par des di- 
recteurs d’une vie exemplaire et d’une saine doctrine, et la difficulté 
qu’il y a de pourvoir constamment et pour toujours ces maisons de 
semblables directeurs ayant toutes ces qualités, à moins que d’en 
donner la conduite à quelques communautés bien réglées ; sachant 
d’ailleurs avec quels fruits et quelle satisfaction les susdits Pères de 
la Compagnie de Jésus conduisent plusieurs Séminaires ecclésiasti- 
ques, non seulement en France et particulièrement ceux des métro- 
poles d’Auch, Toulouse, Alby et autres, mais encore dans l’Alle- 
magne, dans la Hongrie, dans la Pologne, dans les Indes, dans l'Italie 
et même à Rome, Sa Grandeur avait jugé à propos de leur confier 
aussi la conduite et le gouvernement de son Séminaire épiscopal de 
Rodez » (43). Le r1 mai 16095, les articles du contrat, analogue aux 
précédents, étaient signés et le 11 septembre les Jésuites prenaient 
possession du Séminaire. « Sous leur administration, écrit M. Ser- 
vières (44), l'établissement prospéra rapidement Aux ordinands de 
Rodez, se joignirent ceux de Mende, Saint-Flour, Vabres. Dans cet 
établissement, entièrement distinct et séparé du Collège dont les 
séminaristes suivaient pourtant le cours de Théologie, les sémina- 
ristes formaient une communauté sous un Supérieur et deux direc- 
teurs, parfois trois, dont l’un, l’Econome, s’occupait aussi de la 
formation liturgique, des cérémonies et du chant. De 55 en 1709, le 
chiffre des Séminaristes s’élève à 68 en 1719, mais à partir de 1716, 
sous un évêque jansénisant, Jean-Armand de la Vove de Tourouvre, 
les Jésuites vont passer par de rudes épreuvés ; ils n’en conserveront 
pas moins le Séminaire jusqu'aux arrêts du Parlement en 1762. — 
On a dit plus haut comment, en 1698, Mgr d’Aubusson de la 
Feuillade avait restauré, près de l'Université de Pont-à-Mousson, le 
Séminaire de Metz. 


(43) À. D. Aveyron. Lettres pat. de 1705. 
(44) Histoire de l'Eglise du Rouergue, 1864, 
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En 1700, c’est Apt, qui, grâce à Mgr de Foresta-Collonges, 
obtient que les Jésuites, dont l'installation dans cette ville est de- 
mandée depuis 1683 par les Consuls appuyés par l’évêque, prennent 
en mains la direction de son Séminaire. Le diocèse ne comptant pas 
30 paroisses, le nombre des séminaristes était petit; Apt n'ayantpas 
de Collège ni de chaires de théologie, force sera d’y donner tout l’en- 
seignement. Jusqu’en 1762, le Séminaire comptera donc trois Pères 
avec un frère coadjuteur (45). 

Dès son élévation sur le siège de Luçon (1699) où il succédait à 
Mgr Henri de Barillon, lequel n’avait voulu jamais permettre aux 
Jésuites l’accès de son diocèse, Mgr Jean-François de Lescure, leur 
ancien élève au Collège d’Albi et collaborateur dans les Missions des 
Cévennes, résolut de mettre entre leurs mains son Séminaire, Le 21 
septembre 1701, l’acte était signé au château de l’Hermenault, rési- 
dence d'été de l’évêque de La Rochelle. Luçon n’ayant pas de Col- 
lège, c’est en réalité un établissement complet d'enseignement, à la 
fois petit et grand Séminaire, qu'acceptait le Provincial d’Aqui- 
taine. Dès leur arrivée, les Pères y trouvèrent 150 élèves dont une 
quarantaine logeaient au Petit Séminaire. La Compagnie y affecta une 
douzaine de religieux : un Supérieur, un procureur, deux directeurs, 
dont l’un assistait le Supérieur comme Ministre et l’autre dirigeait 
le Petit Séminaire. Le corps professoral comprenait : au Grand Sé- 
minaire, un professeur de Philosophie dont le cours durait deux 
ans, deux professeurs de Théologie scolastique, un de Théologie 
morale ou cas de conscience et, à partir de 1721, un professeur 
d’Ecriture Sainte; au Petit Séminaire, trois régents, Pères ou Sco- 
lastiques, enseignaient respectivement la Rhétorique, les Huma- 
nités et la Troisième, auxquelles, en 1727,0on ajouta la Quatrième. 
De 1731 à 1740, on y joignit même un Missionnaire royal, Les classes 
devaient être assez fournies car jamais aucune d'elles n'apparaît 
conjuguée avec une autre, comme il arrivait généralement ailleurs 
Torsqu'’elles étaient peu nombreuses. Comme dans les autres Collèges 
ou Séminaires académiques, des soutenances publiques de thèses 
théologiques et philosophiques témoignaient chaque année de l’ap- 
plication et de la valeur des élèves (46). — Trois ans plus tard, dans 
le Midi, trois diocèses : Alès, Carpentras et Embrun obtiennent si- 
multanément des Jésuites pour leurs Séminaires. Alès, centre prin- 
cipal de la Mission des Cévennes où les Jésuites travaillaient depuis 
1654, désigné officiellement, le 17 mai 1694, comme le chef-lieu 


(45) J. Bremonn, Le Séminaire épiscopal d’Apt, dans les Etablisse- 
ments des Jésuites, t. I, col. 288-293. 

(46) Ad. Poirier, Le Séminaire de Luçon et la Compagnie de Jésus, 
dans les Archives du diocèse de Euçon, Luçon, 1948, n° 84-88, 
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‘ d’un nouveau diocèse détaché de celui de Nimes, fut aussitôt doté 
d'un Séminaire par son premier évêque Mgr François de Saulx. 
Quelque dévouement toutefois que les Jésuites prodigassent, dans 
ce très modeste établissement, aux jeunes clercs qui leur étaient 
confiés, force leur fut de renoncer à la tâche, quant à Mgr de Saulx 
eût succédé Mer d'Avejan (1721-1744), lequel n’aimait guère les Jé- 
suites, et qu'en 1755 le remplaça un prélat beaucoup plus hostile en- 
core, Mgr de Beauteville (47). — Carpentras avait déjà depuis long- 
temps une sorte de Séminaire, dans une maison particulière ins- 
pectée par deux chanoines, quand, le 5 avril 1704, l’évêque Laurent 
Buzzi transforma l'institution en l’annexant.au Collège des Jésuites 
de la ville. Ouverte à 4o pauvres clercs, l'œuvre devait rester sous la 
main de l'Evêque et d’un Comité formé du Prévôt de la cathédrale, 
d’un avocat et du P. Recteur du Collège. La direction était aussi 
confiée à un Supérieur, deux Directeurs, et trois Pères, chargésd'’en- 
seigner la Théologie scolastique et morale, la liturgie et le chant 
grégorien. Pour toutes les autres matières, les séminaristes étaient 
conduits au Collège. Même après la dispersion de 1762, le Séminaire 
continua de fonctionner sous la direction de prêtres séculiers qui 
n’étaient autres que d’anciens Jésuites : jusqu'en 1783, le P. Jean- 
Joseph Marion en assura la direction. — « C’est aux Oratoriens, 
écrit M. Degert (48), que l'archevêque d’Embrun, Charles Brulart de 
Genlis (1668-1714) aurait voulu confier son Séminaire; devant le 
refus du Roi de lui en accorder la permission, il se tourna vers les 
Jésuites, ce qui parût à tous alors un miracle de la Providence ». 
Presque au terme d'un épiscopat qui compte déjà 36 ans de durée, 
Mgr Brulart de Genlis fait donc consulter le P. Jouve, recteur du 
Collège, sur les conditions dans lesquelles les Pères accepteraient le 
Séminaire dont, avant de mourir, il veut doter le diocèse? Satisfait 
de l'esprit conciliant du Recteur, il règle l'affaire en quinze jours et, 
le 25 mai 1704, un contrat était signé qui confiait à perpétuité le Sé- 
minaire aux Jésuites. Dès lors l'attitude de l’archevêque à leur égard 
devient des plus bienveillantes. Le Séminaire comprendra un Supé- 
rieur, deux professeurs de Théologie scolastique, un de Théologie 
positive (Ecriture Sainte) et de langue hébraïque, un de Théologie 
morale. Le succès fut rapide car, en 1714, le chiffre des séminaristes 
s'élèvait déjà à près de 40 clercs dont 30 étaient pensionnaires. L'in- 
tention de Mgr Brulart de Genlis avait été de construire pour le Sé- 
minaire un établissement séparé, le P. Jouve préféra l'installer dans 
une aile du Collège ; l'archevêque accéda ; il aida même à agrandir 


(47) M. BRuYÈRE, Le Séminaire d’Alés, dans Etablissements des 
Jésuites, t. 1, col. 136-142, 
(48) Op. ct. t. I, p. 347, 
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les locaux cédés. Mais quand, dans la deuxième moitié du siècle, on 
commença d’accepter les Petits Séminaires, les inconvénients de ce 
trop proche voisinage se révélèrent assez pour qu’on en vint à une 
séparation complète des deux institutions. Ici encore, même après 
la Suppression de l’Ordre, d'anciens jésuites continuèrent à diriger 
le Séminaire et, en 1783, dans son Histoire du diocèse d'Embrun, 
l'abbé Albert leur rendait cet hommage : «on ne perdra jamais la 
mémoire des trois derniers supérieurs du Séminaire... Le dernier 
continue encore d'en être le supérieur... et il est à souhaiter qu'il 
puisse longtemps exercer cet emploi » (49). 

Le 30 avril 1707, Jean-François de Brisay, évêque de Commin- 
ges,signait à son tour un contrat par lequel il remettait aux Jésuites 
le Séminaire diocésain, projeté et préparé à Saint Gaudens par Gil- 
bert de Choiseul avant son départ pour Tournai en 1670. Il ne s’agis- 
sait pas non plus ici d'union à un Collège déjà pourvu d'un ensei- 
gnement de la Philosophie et de la Théologie, mais bien d’un établis- 
sement où tout était à créer, bâtiments, administration, corps ensei- 
gnant. Ce ne fut donc qu’en 1712, deux ans après la mort de Mgr de 
Brisay et grâce à Mgr de Lubière du Bouchet, ardent ami des Jé- 
suites, que le Séminaire put s'ouvrir. Voici comment l'ordonnance 
épiscopale précisait la nature du nouvel établissement : « Désor- 
mais, déclarait l’évêque, les jeunes tonsurés ne seront acceptés qu’à 
partir de leur deuxième année ; ils seront tenus de demeurer au Sé- 
minaire pendant quinze jours pour étudier leur vocation après s'être 
munis des divers certificats des régents d’écoles ou de curés... Tous 
ceux qui voudront se préparer à la prêtrise ne serontadmis qu'après 
avoir suivi un cours de philosophie; ils passeront douze mois en- 
tiers dans le Séminaire; ils ne seront pas ordonnés sous-diacres 
avant d’y avoir vécu six mois. Tous les ecclésiastiques pourvus d'une 
cure par nos prédécesseurs et qui se sont préparés aux Ordres par 
une simple retraite de huit jours, ne pourront prendre possession 
d’un autre bénéfice sans demeurer trois mois dans le Séminaire 
après leur prise de possession ». Jusqu'à la suppression de l'Ordre, 
le corps professoral comprend un supérieur, deux ou trois direc- 
teurs, un ou deux missionnaires. De 32 le jour de l’ouverture, le 
chiffre des ordinands s’éleva jusqu’à 57, mais descendit parfois 
aussi à 15. Vers 1751, le séjour du Séminaire s'était peu à peu étendu 
à une durée de 16 mois. 

Au temps même où se traitait la fondation d'un Sémigaire dans 
le Comminges et avant même qu'il put s'ouvrir à Saint-Gaudens 
_en 1712, Nevers, au centre du royaume, voyait les Jésuites entrer en 


(49) Etablissements des Jésuites, t. Il, Embrun, le Séminaire Saint- 
Charles, col. 356-361, 
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possession du sien (1709). En 1653, Mgr Eustache de Chéry s'était 
efforcé de donner au diocèse un modeste Séminaire qu'il avaitconfié 


aux Génovéfains de Saint-Martin, Maïs, en 1687, Mgr Edouard 


Vallot, qui voulait un séminaire sérieux et véritablement diocésain, 
s’adressa dans ce but à la Compagnie de Saint-Sulpice. Celle-ci 
n'ayant pu accepter faute de sujets, il fit appel aux Oratoriens déjà 
en possession d’une maison à Nevers depuis 1618. Au grand dé- 
plaisir du vicaire général, Edouard Bargedé, cependant, quelques 
Oratoriens ne tardèrent pas à manifester des tendances jansénistes. 
Lorsqu’en juin 1705, Mgr Vallot eut résigné son siège en sa faveur, 
Mgr Bargedé essaya d'abord, par quelques changements dans le 
personnel, de maintenir les Oratoriens au Séminaire. Son espoir fut 
déçu et, en 1709, il prit le parti de le leur retirer pour confier à des 
maîtres plus sûrs la formation de son clergé. Il fallait un local 
et des ressources : Mgr Bargedé les trouva dans le prieuré de Saint- 
Sauveur, Lous XIV désintéressant lui-même les bénéficiers dont il 
avait sollicité la résignation, et, le 25 mai 1709, il traitait avec les 
Jésuites. Le temps de scolarité serait de quatre ans. Tout candidat 
devait avoir fait sa Philosophie dans une école diocésaine approuvée, 
puis suivre pendant deux ans des cours publics de Théologie. Il 
passait alors un examen à la suite duquel il pouvait être admis 
comme interne pour deux autres années. Ce dernier stage était in- 
dispensable avant la promotion au sacerdoce. Dix ans à peine 
s'étaient écoulés qu’à Mgr Bargédé succéda Mgr Fontaine des Mon- 
tées, « dont l’attachement aux Oratoriens égalait son indifférence à 
l'égard des Jésuites, pour ne rien dire de plus ». La tension ne fit 
que s’accroître au point qu'en 1732 l’évêque dirigea vers le Sémi- 
naire Saint-Nicolas à Paris les internes qui se préparaient aux Ordres 
et permit aux externes de première et deuxième année de fréquenter 
soit les cours de Saint-Sauveur, soit celui des Génovéfains de Saint- 
Martin où il établit une école de Théologie. En 1734, le P. Etienne 
Souciet, à qui l’évêque avait retiré les pouvoirs de prêcher et de 
confesser, reçut pour successeur le P. Ignace Coffin qu'on vit un 
moment seul religieux attaché au Prieuré Saint-Sauveur. La mort de 
Mgr Fontaine des Montées, survenue le 20 mai 1746, C ne permit 
pas seulement aux Jésuites de respirer, elle libéra bien des cons- 
ciences.…. », et l’épiscopat de son successeur, Mgr d’ Hugues, ménagea 
à Saint-Sauveur une période réparatrice de dix années. « La revan- 
che des Jésuites consista à reprendre en silence l’œuvre pacifiante 
de la formation de saints prêtres sous la direction de l'Evêque ». Le 
Séminaire normalement reconstitué continua jusqu'à la suppres- 
sion de l’Ordre en 1762, à préparer le jeune clergé du diocèse (50). 


(50) Payrau», Le Grand Séminaire de Nevers (1653-1793), dans Bull, 
Soc. Niv, Littér., t. XXI, 1906, p. 1-86. 
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Le 24 avril 1712, en Normandie, Mgr Turgot, évêque de Sées, 
unissait à perpétuité au Collège d'Alençon son Séminaire dirigé par 
la Compagnie, et, le 26 juin suivant, le Parlement de Rouen enre- 
gistrait les Lettres patentes accordées par le roi. Comme toute réac- 
tion contre des coutumes très anciennes, les nouveaux Statuts im- 
posés à la préparation des Ordinands se heurtèrent à beaucoup de 
résistances et il y avait dix-sept ans déjà que les Jésuites s’effor- 
çaient de les surmonter quand Mgr Lallemand, successeur de 
Mgr Turgot, rendit une ordonnance pour justifier à la fois l'autorité 
épiscopale et les exigences des Maîtres. « Le temps du Séminaire, 
_écrit l'évêque, a été jusqu'ici huit jours avantla tonsure, huit jours 
avant les Ordres mineurs, trois mois avant chacun des Ordres ma- 
jeurs, ce qui fait neuf mois et demi. Nous n’en exigeons que dix à 
l'avenir, mais nous distribuerons le temps d’une manière différente, 
ce qui sera bien plus utile. L'entrée du Séminaire pour ceux qui 
voudront recevoir le sous-diaconat sera fixée au 1° février et la sortie 

- au 30 septembre, ce qui fait huit mois de suite. Il y aura un mois 
de rappel pour le diaconat et autant pour la prêtrise, ce qui fait les 
dix mois que nous exigeons. L'examen d’entrée pour le 1«' février 
février se passera dans les premiers jours du mois d'octobre précé- 
dent. C'est donc en un an que les professeurs devront compléter la 
préparation des Séminaristes ». Au supérieur du Séminaire sont 
adjoints trois directeurs, un professeur de Philosophie, un profes- 
seur des Candidats, un professeur des Ordinands. Les huit mois de 
Séminaire achevés et le sous-diaconat reçu, l’évêque laissait ses 
séminaristes libres de regagner le Collège ou l'Université à leur 
choix pour y poursuivre leurs études, mais il entendait bien ne plus 
les perdre de vue. À plusieurs reprises, en raison du petit nombre 
de Séminaristes qu'ils avaient à Sées, les Jésuites cherchèrent, mais 
en vain, à transférer le Séminaire près de leur Collège d'Alençon; 
aussi, en 1744, prétextant « le manque de monde », profitèrent-ils 
de l’avènement de Mgr Néel de Christel (51), pour se retirer sans 
éclat. 

Louis XIV mort, la réaction janséniste et l’appui qu'elle trouve 
dans le pays près des légistes de toutes les Cours, Présidiaux et Par- 
lements, arrêtent les évêques qui eussent encore désiré soumettre à 
l’enseignement des Jésuites leurs Séminaristes. Carcassonne seul, 
qui, depuis 1704 a conclu avec les Jésuites un contrat, calqué sur 
ceux des Séminaires de Perpignan et de Luçon, confirmé par Lettres 


(51) HammeL, Histoire générale du diocèse de Sées, 1900, t. V, p. 59, 
écrit : « Il est impossible de ne pas reconnaître en lui et dans tous ses 
actes une forte teinte de jansénisme ». — BonNENFANT, Les Séminaires 
normands aux XVII et XVIIIe ss., ch. 2, 
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patentes royales, et approuvé par le Général de l'Ordre le 57 mai 
1705, voit enfin ses démarches aboutir en 1727 sous Mgr Louis- 
Joseph de Châteauneuf de Rochebonne, évêque du lieu. Le Sémi- 
naire, uni à perpétuité au Collège, devait en occuper une aile, l’évêé- 
que bâtissant à ses frais, pour le personnel évincé, un corps de lo- 
gis dans la cour des classes. Rien ne fut épargné pour aménager et 
meubler le Séminaire pour lequel « l'Evêque ne ménagea pas les 
finances ». Mais, le 31 décembre 1729, Mgr de Rochebonne mouraïit 
sans que rien eût même encore été entrepris concernant le Collège. 
Aucun article du contrat n’ayant prévu de fonds pour édifier le dit 
corps de logis, le Collège en fut pour ses-frais. Quand, en 1730, 
s’ouvrit le Séminaire, trois Pères lui furent affectés : un supérieur, 
un professeur de Théologie dont la classe, fondée depuis 1704 au 
Collège par Mgr de Grignan, était accessible aux étrangers, et un 
directeur. Fait assez rare, parmi ce personnel assez peu stable : de 
1733 à 1762, le P. Jean de Maisonneuve alternativement directeur, 
supérieur, professeur, incarna vraiment en lui le Séminaire (52). 

Si l’on joint aux établissements qui viennent d’être cités, d'anciens 
Séminaires toujours en exercice : les Séminaires de Joyeuse à Rouen 
depuis 1605, des Ecossais à Douai depuis 1594, des Irlandais à 
Poitiers, et de Metz restauré à Pont-à-Mousson en 1698, c’est, au 
XVIIIe siècle, un total de 24 Séminaires aux mains des Jésuites, 
sans parler des Universités telles que Cahors, Montpellier, Perpi- 
gnan, etc. où ils constituent des Facultés de Théologie. La plupart 
de ces Séminaires, on l’a dit, placés au voisinage d’un « Grand 
Collège », pourvu de cours de Philosophie et dé Théologie, ne 
comportaient pas de personnel enseignant; deux ou trois direc- 
teurs, secondés au besoin par quelques étudiants jésuites, au titre 
de répétiteurs, suffisaient à la direction intérieure comme à la for- 
mation liturgique et ascétique des clercs. Dans quelques-uns, des 
évêques jansénistes rendirent parfois difficile aux Jésuites l’accom- 
plissement de leur tâche; la patience finit presque toujours par ra- 
mener la paix, parfois même l'entente cordiale; trois cependant 


(52) M. DEGERT [0p. cit., t. I, p. 812] écrit que, de 1744 à 1766, les 
Jésuites remplacèrent les Sulpiciens au Séminaire du diocèse de Cam- 
brai, alors installé à Beuvrages, près Valenciennes. En fait, les'catalogues 
de la Compagnie ne mentionnent aucun jésuite au Séminaire de 1744 à 
1750 ; de 1750 à 1755 on n’y signale que le seul P. Jacques Le Febvre. 
D'abord bibliothécaire de Karchevêque à Cambrai, charge dans laquelle 
le P. Ministre du Collège lui succéda, en 1750, le P. Le Febvre porta 
bien le titre de Praeses Sem. Arch. Camerac. et l’on sait qu’il mourut à 
Beuvrages le 29 avril 1755 ; mais il n’y eut pas de successeur. Ce fut vrai- 
semblablement, à titre tout à fait personnel, que l’archevêque lui confia 
cette charge de supérieur du Séminaire. | 
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furent irréductibles : Sées en 1744 et, presque en même temps, 
Alès, puis Luçon en 1758..On a dit les motifs pour lesquels les Jé- 
suites quittèrent Sées et Alès; sans s'étendre ici sur le drame de 
Luçon, on rappellera que, dans la bulle rémise au successeur de 
Mgr de Verthamon, Clément XIII jugea préférable de passer sous 
silence le nom d’un prélat qui « avait été un fléau pour son dio- 
cèse ». Au texte habituel : per obitum N... bonae memoriae pas- 
toris solatio deslitutae, il substitua ces simples mots : certo modo 
pasioris (53). 

Ce concours à la renaissance sacerdotale, apostolique et intellec- 
tuelle du clergé français, les Jésuites du XVIII: siècle ne le marchan- 
‘ dèrent à aucun évêque qui le leur demanda dans des conditions con- 
formes à leur Institut; ils ne devaient abandonner la tâche qu’en 
1762, victimes de ces Légistes gallicans et jansénistes qui allaient 
bientôt mener la Monarchie elle-même à sa ruine. 


IV. — Dans LES SÉMINAIRES CONCORDATAIRES (54) 


En dépit de la hantise du « Jésuite » qui, dès l’Empire, travaille 
les Légistes, et de la dépendance étroite dans laquelle les Articles 
organiques du Concordat de 1801 ont placé les Evêques à l'égard du 
Gouvernement, la Compagnie de Jésus, restaurée le 7 août 1814 par 
Pie VII, ne va pas cesser au XIX: siècle d’être sollicitée par des Pré- 
lats désireux de la voir accepter la direction de leur Séminaire. Le 
petit nombre de sujets dont disposent, jusqu’en 1836 le Provincial de 
France, jusqu’en 1852 les Provinciaux de France et de Lyon, la sur- 
charge que constituent déjà huit Petits Séminaires, les Ordonnances 
de 1828, le peu d'inclination que les Supérieurs majeurs : Congré- 
gations générales et Pères Généraux, ont toujours témoigné pour ce 
genre de ministère, l’insuccès aussi peut-être d’une première con- 
cession, feront longtemps décliner les invitations. Fait singulier en 
effet, le premier qui, dès la publication de la Bulle du 7 août 1814, 
sollicite le P. de Clorivière, supérieur général de la Province de 
_ France, est un des huit évêques constitutionnels imposés par Bona- 
parte au Pape Pie VII, au lendemain du Concordat, Mgr Le Blanc 
de Beaulieu, évêque de Soissons. Dès novembre 1814, le P. de Clori- 
vière lui envoya une petite communauté, quatre Pères et un scolas- 
tique, mais ce ne devait être que pour peu de temps : en août 1816, 


(53) Du TrRessay, Histoire des moines et des évêques de Luçon, 1869, 
t. IL, p. 276. Cf. Semaine Catholique de Luçon, 1908, p. 216. — Voir aussi 
Etablissements des Jésuites, t. II, article Luçon. 

(54) BurnicHoN, op. cit., t. IV, p. 507-518. 
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le Grand Séminaire était remis aux Lazaristes (55). Mais dès que, la 
Monarchie de Juillet tombée, la campagne engagée pour la liberté 
d'enseignement semble devoir aboutir à une conquête, les instances 
recommencent. Le 15 août 1848, l'évêque de Montauban, Mgr Doney, 
qui a pour devise qu'on n’a de libertés que celles que l’on prend, 
établit supérieur de son Grand Séminaire le P. Jeanjacquot, jésuite, 
lequel, avant d’entrer dans la Compagnie en 1842, a enseigné pendant 
dix ans la Théologie au Grand Séminaire de Besançon avec la répu- 
tation d’un savantet d’un saint. Il y restera jusqu’à sa mort,le 17 no- 
vembre 1891, à l’âge de 87 ans dont 41 auront été consacrés à la 
formation du clergé montalbanais. Cet exemple eut très vite des 
imitateurs car, dès l’automne de 1849, l’évêque d’Aire-sur-l’ Adour, 
Mgr Lanneluc, installait à Dax, où se trouvait alors le Grand Sénie 
naire du diocèse, les Jésuites avec le P. Jules Payan pour supérieur. 
À la vérite, son successeur, Mgr Hiraboure (1856) pense un moment, 
sous l’instigation des ennemis des Jésuites — ils en ont partout et 
toujours — rendre aux Pères leur parole. « Les Lettres annuelles, 
écrit le P. Burnichon (56), parlent d’une tempête soulevée contre 
eux en cette première année d’épiscopat. La menace, toutefois fut 
de courte durée : l’affection que les Séminaristes témoignèrent en 
cette occasion à leurs maîtres, leur douleur à la pensée de les per- 
dre, contribua sans doute à dissiper les préventions qu'on avait ins- 
pirées au Prélat et il leur accorda dès lors une confiance qui ne se 
démentit plus jusqu'à sa mort, le 25 juin 1859. — La même année 
encore, 1849, le Séminaire de Blois qu’on avait déjà, en 1828, de- 
demandé à la Compagnie d'accepter, était remis entre ses mains. 
S'il connut, lui, presque à ses débuts, à la mort de Mgr des Essarts, 
des années difficiles, par suite des préventions de son successeur, 
Mgr Pallu du Parc, l’orage ne dura qu’un temps. Il fui apaisé 
par une visite de Mgr Dupanloup et plus efficacement encore quand 
Mgr du Parc eut constaté l'attachement dont faisaient preuve les 
jeunes clercs à l'égard de leurs maîtres (57). 

1 y avait deux ans que les Jésuites étaient établis à Mende, dans 
le Collège communal, un des tout premiers Collèges accepté par eux 
après le vote de la Li Falloux, quand, à la rentrée de 1852, ils pri- 
rent également possession du Grand Séminaire installé dans le même 
édifice. À Mende aussi bien qu’à Montauban et à Dax, les Jésuites 


(55) BurNIcHON, Histaite de la Compagnie de Jésus, Paris, Désicheeres 
t. 1, p. 80 et 124. 


(56) Op. cit., p. 502-504. — Les Etablissements des Jésuites en Fr ance, 
t. 1, col. 23-24. 


(97) Les Etablissements…., op. cit., t. I, col. 729-731, 
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eurent à lutter contre l’esprit janséniste et gallican. Ce ne fut pas 
sans peine que fut autorisé l’enseignement de la Théologie de saint 
Alphonse de Liguori, mais ici encore la méthode suivie à Dax, basée 
sur les Exercices spirituels et le Ratio studiorum-au grand profit de 
la piété solide et de l’ardeur à l'étude, conquit les Séminaristes. 
L'installation d’un personnel universitaire au Collège communal, 
après le retrait des Jésuites en 1864, rendit sans doute leur situation 
constamment pénible, l’Evêque se croyant obligé de ménager des 
fonctionnaires de l'Etat; elle n’empêcha pas le Séminaire de pros- 
pérer jusqu'à compter go étudiants en Théologie, 40 en Philosophie 
et de donner ainsi, même aux diocèses voisins, des prêtres bien for- 
més.— Quelques années plus tard la Province de Lyon fut appelée à 
son tour à prendre la direction du Séminaire de Romans au diocèse 
de Valence. L’historien de la Compagnie, le P. Burnichon, a très 
loyalement raconté le pénible malentendu qui marqua, en octobre 
1857, l'entrée des Jésuites dans ce Séminaire jusqu'alors tenu par 
les Oblats de Marie-Immaculée. D’abondantes et sérieuses consola- 
tions compensèrent par la suite les tribulations du début : rapports 
excellents avec l'évêché; rentrées magnifiques — 95 le 9 octobre 1867 
— animées de bon espritet de docilité.— Le dernier Séminaire où fut 
appelée la Compagnie de Jésus au XIX: siècle fut celui de Périgueux, 
À peine Mgr Dabert avait-il pris possession de ce siège, qu’il sollici- 
tait le Provincial de Toulouse de prendre en mains son Séminaire. 
Doctrine et discipline y laissaient à désirer; la préparation des 
jeunes clercs au sacerdoce y inspirait des inquiétudes. La réforme 
n’alla pas sans causer à l’évêque des ennuis de la part du Gouverne- 
ment : jusqu’à ses derniers jours Mgr Dabert n’en redira pas moins 
aux Supérieurs : «Je me félicite de vous avoir confié mon Séminaire; 
quand je n’aurais pas fait autre chose pendant mon épiscopat, je 
mourrais content ». 

Le Second Empire, peu favorable à l’enseignement libre en géné- 
ral, l’était moins encore aux Jésuites. L'appel des missions étran- 
gères d’ailleurs entrainait de plus en plus ceux-ci vers des champs 
d'action plus conformes à leur Institut. S'il y eut, par la suite, de 
nouvelles sollicitations, elles furent déclinées sans peine. Maïs quand, 
en 1880, les Préfets se prévalurent des Décrets de mars pour exiger 
_ le renvoi des Jésuiles des Séminaires, ce fut partout le même soulè- 
vement. Déjà, en 1876, quand le Gouvernement avait menacé 
Mgr Delannoy, évêque d’Aire, de lui supprimer les subsides concor- 
dataires s’il ne renvoyait les Jésuites, le Prélat avait répondu coura- 
geusement : « J'aimerais mieux mendier moi-même de porte en 
porte le pain de mes Séminaristes ». À la même époque, la, même 
menace de supprimer les 8.600 francs de bourses que le Gouverne- 
ment servait, suivant les stipulations du Concordat, au Séminaire de 
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Romans, s'était heurté à une réponse identique de Mgr de Valence. 
Liés cependant par le Concordat et les articles organiques, les évê- 
ques pouvaient difficilement résister, sans exposer leur diocèse aux 
représailles officielles : de tous les Séminaires où ils préparaient les 
jennes clercs au sacerdoce, les Jésuites se retirèrent. Mais ils y lais- 
saient de tels souvenirs qu’en 1915-1918 on trouvera trois d’entre 
eux Supérieurs des Grands Séminaires d'Angoulême, de Montauban, 
et jusqu’en 1929 de celui d'Auch, tandis que, durant dix-sept ans, 
un autre Jésuite restera Père spirituel des Séminaristes au Grand 
Séminaire d’Aire-sur-l'Adour. Si la Compagnie n’a jamais recherché 
la direction des Séminaires, on ose écrire que, partout où les cir- 
constances l’obligèrent de les accepter, l’histoire montre qu’elle y a 
conquis, dans le clergé formé par elle, une confiance et une affection 
qui ne se sont jamais démenties par la suite. 
Enghien. Pierre DELATTRE, S. J. 


COMPTES RENDUS 


J. Dagens. — Bérulle et les origines de la restaura- 
tion catholique (1575-1611). — Paris, Desclée De 
Brouwer (1). 


IL. Le premier des cinq livres dont se compose l’ouvrage de 
M. Dagens a pour objet les années de formation de Bérulle. Le titre 
qui est celui du 5° chapitre : « Renaissance et esprit chrétien », est 
avec raison retenu comme caractérisant cette période. Il nous fait 
pénétrer dans cette atmosphère de classicisme qui marque cette 
époque et attire avec raison l'attention sur un aspect souvent in- 
suffisamment considéré du génie de Bérulle, la forte empreinte 
qu’il a reçue de l'antiquité non seulement sacrée mais profane. A 
ce point de vue, après le chapitre [°° qui, à propos des attaches 
familiales, avait déjà rappelé l’œuvre morale de Pierre I Séguier, 
l’Epitome Super cognitione sui et l’éducation reçue au collège de 
Boncour et au collège de Clermont, le chapitre Il sur l'empreinte 
humaniste met bien en relief les différentes formes sous lesquelles 
elle se présente, et l'accord qui unit les deux antiquités, sacrée et 
profane, dans les âmes cultivées de ce temps. J’ai goûté particuliè- 
ment comme plus.neuves les pages consacrées au Trismégiste mis 
à la portée de tous par la traduction de François de Foix. Puis 
vient l’influence de Platon et celle de Rome. Ce qui assure à ces 
pages une valeur durable c'est qu’elles s’attachent à ressusciter cette 
atmosphère générale de la renaissance où se mêlent toutes ces in- 
fluences et à montrer comment Bérulle les a d’abord subies lui 
aussi, sans d’ailleurs jamais les rejeter entièrement, et par là même 
se manifeste bien fils de son temps, de cette période si souvent mé- 
connue et que le livre de M. Febvre a contribué plus que tout autre 
à mettre dans sa vraie lumière : L’incroyance au XVIe siècle, 

Vient ensuite le chapitre consacré à l'antiquité sacrée, à la Bible 
d’abord, ensuite à l’Aréopagite, enfin aux Pères de l'Eglise. Puis un 
autre chapitre sur l’empreinte scolastique, les essais de réforme, 
l'influence des diverses écoles. 11 faut bien se garder de se repré- 
senter l’état des choses dans les milieux universitaires, comme ana- 
logue à celui d’aujourd’hui. Il y règne une grande liberté. S. Tho- 
mas est certes honoré et consulté, mais il y a une grande variété de 
pensée et chacun prend son bien où il le trouve, avec le souci chez 


4) Cf. RAM, 1953, 3, 72-75. 
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les premiers, comme un Maldonat, par exemple, tout en rendant 
hommage au passé, de faire œuvre personnelle et d'assurer le pro- 
grès de la théologie. Le dernier chapitre de ce premier livre repré- 
sente une tentative intéressante pour situer Bérulle dans ces divers 
courants d'idée. 

Le livre deuxième répond à deux tâches bien différentes. Il expose 
d’abord les origines européennes de la réforme catholique, puis 
étudie les œuvres de jeunesse de Bérulle. La première partie est de 
valeur universelle et sera particulièrement appréciée car elle s’atta- 
che à mettre en lumière divers éléments qui ont singulièrement 
influé sur la restauration religieuse en France au début du XVIIe 
siècle. Il y a d’abord l'influence d’Erasme et de ses idées sur la con- 
ception de la religion et sur l'esprit chrétien. Je suis de ceux qui 

_regrettent toujours qu’un homme aussi magnifiquement doué et 
dont l'influence fut immense, faute d’avoir apporté à son œuvre plus 
de pondération et d’avoir plus soigneusement distingué entre les 
institutions irréprochables en elles-mêmes et leurs abus, ait rendue 
plus difficile et stérilisé une intervention qui aurait pu être si bien- 
faisante, au point de rendre suspectes des idées excellentes et de re- 
tarder cette réforme qu’il souhaitait sincèrement et qu’un accord 

plus étroit avec l'Eglise lui aurait permis de réaliser beaucoup plus. 
profondément. Un second paragraphe expose l'œuvre accomplie par 
les chartreux, de Cologne en particulier, l'impulsion qu'ils ont don- 
née aux travaux d'édition et de traduction. Puis viennent les origines 
espagnoles et italiennes, avec les institutions créées sur place et qui 
témoignent d'un si émouvant effort en vue d'alimenter le sens reli- 
gieux, et d'appliquer le Concile de Trente. Nombre de problèmes sont 
soulevés et sinon toujours résolus du moins élucidés avec un esprit 
remarquable de modération et le souci d’un véritable objectivité. 
Pour plusieurs on n’en est qu’au début des recherches et les dépôts 

d'archives livrent tous les jours de nouvelles pièces qui amènent à 
modifier sensiblement l’image que, sous l'influence de la polémique 
protestante, on avait singulièrement noircie et caricaturée plus que 
de raison. ; 

En France tout cela a son écho, d’abord dans les efforts paral- 
lèles et parfois conjugués de la hiérarchie catholique et du pou- 
voir civil. Puis dans ce qu'on a appelé l'invasion mystique, dans 
la tension vers une vie surnaturelle profonde, alimentée à la fois par 
la pratique religieuse, telle que le Concile de Trente l’a restaurée et 
par le recours aux sources, à cette abondante littérature spirituelle, 
d'abord enrichie par des traductions d'ouvrages venus d’Italie, 
d'Espagne et des Pays-Bas, puis par l'œuvre autochtone qui se dé- 
veloppe de plus en plus, et trouve son expression la plus goûtée 
dans les œuvres de S. François de Sales. Sur tout cela M. Dagens 
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était particulièrement bien documenté, comme en témoignent la 
bibliographie se rapportant à chacun des paragraphes et plus encore 
sa seconde thèse sur la littérature religieuse de 1500 à 1610. I1 suf- 
fira de le rappeler et d’indiquer que c’est là sans doute que nous 
trouvons actuellement les indications les plus sûres etle tableau le 
plus impartial du courant religieux de cette époque. Bérulle en a 
subi l'influence mais aussi tous ceux qui ont été les ouvriers de cette 
réforme religieuse, comme il est facile de le voir par le chapitre 
deux du second livre où nous est présenté le parti dévot au lende- 
main de la ligue, qui n’est autre que celui du rayonnement de Ma- 
. dame Acarie. Tout en accueillant avec reconnaissance ce qui nous 
est donné, je remarquerai seulement que la juste mesure n’est pas 
toujours facile à observer et que les questions d'influence sont des 
plus difficiles à mettre au point. Pour toutes ces années et pour 
toutes les personnes qui interviennent, le dernier mot en loin d'être 
dit. Il faudrait d’abord établir une chronologie détaillée, analogue à 
la bibliographie et tâcher d'établir pour chacun des foyers de piété 
alors allumés, l’ordre et la qualité de son action. Les témoignages 
contemporains ne concordent pas toujours et les modernes d’ailleurs 
ne réussissent pas à faire toujours un choix satisfaisant. Quoi qu'il 
en soit ces deux chapitres qui intéressent plus encore le catholi- 
cisme en général au début du XVII: siècle que Bérulle lui-même, 
méritent d’être signalés, comme susceptibles de rendre beaucoup 
de services à ceux que cette matière intéresse et par ses affirmations, 
comme par ses suggestions, de nature à permettre d'excellentes 
mises au point. Le chapitre suivant aborde les premières œuvres de 
Bérulle en même temps que l’achèvernent de la formation spiri- 
tuelle, avecle Bref discours de l’abnégation intérieure, sorte de 
transcription française du Breve compendio de Gagliardi. J'ai essayé 
ici-même en utilisant les travaux du P. Pirri à ce sujet, de complé- 
ter et rectifier sur quelques points les travaux du P. Viller. Evidem- 
ment il y aura lieu désormais de tenir compte de ces conclusions et 
d'adapter ce qui dans ce chapitre est dit du Compendium en lui- 
même, de ses sources, de ses tendances, de son influence et du ca- 
ractère de l'œuvre calquée sur lui par le jeune Bérulle. Je ne m'at- 
tarderai pas sur le chapitre suivant si caractéristique de l’époque, 
sur l'affaire de Marthe Brossier et Le traité des énergumènes : il ya là 
des pages intéressantes sur la démonologie du temps, sur le rôle que 
joua le démon dans la dévotion au XVI: siècle chez Erasme, comme 
chez S. Ignace. C’est un aspect curieux de la spiritualité bérullienne 
qui restera désormais secondaire chez lui. 

Le Livre III comprend cinq chapitres, chacun en leur genre, im- 
portants. Le premier sur la politique religieuse d'Henri IV à l'égard 
des catholiques et le rôle joué par le P. Coton, doni on sait que, 


180 COMPTES RENDUS 


non sans mérite, il resta toujours l’ami de Bérulle. Pour le second, 
sur la retraite spirituelle de Verdun, on a vu par la première partie 
du compte rendu (RAM, 1953, 74-75) que la date en ayantété fixée fin 
août-début de septembre 1602, les justes notations que M. Dagens 
retient de cette retraite ont à êlre placées dans un contexte plus 
précis. Il sera intéressant delire ce qui est dit dans les deux chapi- 
tres suivants sur l'établissement et le supériorat ‘des Carmélites. 
C’est évidemment un témoignage de plus à recueillir et à classer 
dans la querelle toujours ouverte à ce sujet et où il est si difficile 
de s'entendre au sujet de la conduite de Bérulle lui-même. Sa 
bonne volonté n’est pas contestée mais on comprend que tout le 
monde et en particulier les Carmes ne goûtent pas toutes ses ini- 
tiatives, d'autant moins que les contemporains eux-mêmes et de 
ceux qui avaient été en rapport plus étroit avec Bérulle ont cité des 
faits ou des paroles qui justifiaient, dans leur pensée, l’attitude de 
réserve où ils avaient fini par se fixer. Le cinquième chapitre étudie 
l’attitude de Bérulle à l'égard du protestantisme, telle qu’elle se ma- 
nifeste notamment dans les discours de controverse. Selon son habi- 
tude M. Dagens ÿ apporte un esprit d'équité plus satisfaisant que 
n’est l'attitude de tels ou tels historiens qui, en dépit des conversions 
nombreuses opérées -par les controversistes d'alors et du jugement 
des contemporains, déclarent leur œuvre médiocre et bien inférieure 
à celle des auteurs protestants. 


s; 


Le quatrième et dernier livre mériterait à lui tout seul un 


compte rendu détaillé puisqu'il n’est autre qu’un exposé de la doc- 
trine spirituelle de Bérulle. Mais il ne fait double emploi avec aucun 
autre et reçoit une valeur exceptionnelle du fait qu’il se préoccupe 
perpétuellement, tout en mettant l’accent sur ce qu’il y a de parti- 
culier dans la théologie bérulienne, d’en chercher les sources et d’en 
replacer les développements dans l’ensemble du développement doc- 
trinal à cette époque. On imagine sans peine le labeur que ces 
recherches ont demandé pour leur mise au point mais aussi quels 
services elles rendent non seulement pour le cas particulier de 
Bérulle mais pour toute la période à laquelle il appartient. On dis- 
pose ainsi pour chaque traité de théologie d’une mine précieuse de 
renseignements s'étendant à toute leur histoire, d'indications sur 
différents aspects des problèmes et l’origine des solutions générale- 
ment acceptées ou au contraire particulières à certains milieux. C’est 
perpétuellement qu'il faudra avoir recours à cette partie, si on veut 
se rendre compte des choses et replacer les auteurs dans leur réalité. 
Im possible ici d’entrer dans le détail. Il suffira d’ indiquer la marche 
générale des développements. Après quelques précisions sur les ori- 
gines de l’expression alors assez courante de science des saints et la 
manière dont elle est conçue par rapport à la connaissance et à 


ME, 


ne 


\M 


COMPTES RENDUS 181 


l'amour, il nous faut suivre l'itinéraire de l’homme sortant des 
mains de Dieu et s’éloignant de lui par le péché, pour le retrouver à 
la suite de l’incarnation du Verbe et en adhérant à l'humanité du 
Christ. À l’homme de profiter de la grâce qui lui est apportée en 
usant bien des moyens qui lui sont offerts de se sauver. Il y a là 
nombre de pages qui demandent une attention soutenue. Elles nous 


entraînent dans un domaine bien souvent très distinct de la théo- 


logie classique mais qui nous fait comprendre mieux le rôle que le 
culte de la Trinité, celui de l’'Homme-Dieu, la dévotion à la Sainte 
Vierge, le dogme de l'Eglise, l’idée du sacrifice prennent dans toute 
cette spiritualité si fortement ancrée dans les vérités traditionnelles 
les plus profondes. Vérités dont l’exposé est, comme je l’ai dit, per- 
pétuellement éclairé par le recours aux sources et dont le caractère 
traditionnel est ainsi fortement mis en relief. Sans doute sur tel ou 
tel point on peut discuter mais l’ensemble est bien charpenté et 
présente une solide contexture d’une utilité que seul l'usage per- 
mettra d'apprécier à sa valeur. En guise d’appendice et sous le titre 
« Supplément biographique et critique », M. Dagens achève son 
œuvre par un recueil qui ne fait pas double emploi avec le volume 
spécial relaté plus haut (RAM, 1953, p. 72 sq.). Il y a d’abord la 
bibliographie générale concernant Bérulle et la pensée religieuse à 
son époque puis, pour chacun des chapitres, une bibliographie spé- 
ciale qui, avec les indications propres à la matière traitée, apporte 
souvent des compléments d’information qui ne sauraient être négli- 
gés, comme par exemple la note sur les références patristiques de 
Bérulle,les termes de scolastique qu’il emploie, les sources de la doc- 
trine bérullienne et le contenu des anciens catalogues de l’Oratoire. 
Ainsi à chaque page ressort le travail considérable que M. Da- 
gens a fourni pour mettre sur pied cet ouvrage mais aussi le succès 
qu'il mérite et les services qu’il peut rendre, grâce à la méthode 
suivie de labeur vraiment désintéressé, animé par le souci du vrai 
et la préoccupation de le découvrir et de l’exprimer tel qu'il est vu. 
Aussi cette œuvre est-elle assurée de rendre longtemps des services 
à tous ceux qui s’occupent de l’histoire religieuse du XVII: siècle et 
de la présenter sous son vrai jour, quoi qu'il en soit du bérullisme 
lui-même dont l'étude s’y trouve complètement renouvelée. 


Ferdinand CAVALLERA. 


H. de Lubac, S. J. — Méditation sur l'Eglise (Coll. Théo- 


logie, n° 27). Paris, Aubier, 1953, in-8°, 288. 


Les ouvrages catholiques sur l'Eglise se sont multipliés ces der- 
nières années. Indépecndamment de la collection Unam sanctam, des 


- pubiications isolées remarquables ont traité de tel ou tel aspect de 
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cette doctrine. Parmi eux, celui que vient d'éditer le P. de Lubac est 
des plus dignes de retenir l'attention. Le succès universel obtenu par 
deux chapitres publiés dans la Revue de l’action populaire et les 
Etudes, avec l'émotion intense suscitée chez les lecteurs, est un gage 
du succès que tout l'ouvrage rencontrera. Il ne s’agit pas d’un traité 
classique mais, comme l'indique le titre, d’un recueil d'instructions 
et de conférences données en divers milieux et visant à faire mieux 
comprendre ce qu'est l'Eglise dans sa vie intime comme dans ses 
rapports avec les fidèles et avec son divin Epoux. De là les neuf cha- 
pitres qui rassemblent la matière. Ils portent les marques caracté- 
ristiques des ouvrages du P. de Lubac et qui leur donnent tant de 
prix : on 4 affaire à une pensée très personnelle et qui cependant, 
comme l'indiquent les notes et citations abondantes qui courent au 
bas des pages, s'appuie fortement sur la tradition prise à toutes 
les époques, tout en ne restant étrangère à aucune des publications 
récentes. L'auteur choisit entre les divers aspects du problème ceux 
qui lui ont semblé par son expérience personnelle d’abord, puis par 
les effets qu’il à constatés sur ses auditeurs, des plus aptes à faire 
non seulement comprendre mais aimer l'Eglise : « De plus en plus 
fortement sa beauté nous a ravi... Notre Mère nous est apparue dans 
sa majesté royale et son céleste rayonnement, au cœur même de 
notre réalité terrestre, au sein des obscurités et des lourdeurs inévi- 
tables qu’entraîne sa mission au milieu des hommes... Nous l’avons 
aimée d’un amour grandissant. Notre cœur s’y est attaché ». Il en 
sera de même pour ses lecteurs à mesure qu’ils parcourront ces cha- 
pitres, à la fois si éclairants et si attachants sur l'Eglise comme 
mystère et ses dimensions, sur le double aspect de l'Eglise, le cœur 
de l’Eglise, l'Eglise au milieu du monde, le Sacrement de Jésus- 
Christ, l'Ecclesia mater, nos tentations à l’égard de l’Eglise, l'Eglise 
et la Vierge Marie. Livre bienfaisant, à lire et à relire pour y puiser 
une connaissance toujours plus profonde des mystères de notre 
vocation et un attachement toujours plus raisonné et plus sincère à 
celle qui est ici-bas notre guide et notre mère. Que cette certitude 
soit déjà pour le P.de Lubac une récompense . bien méritée, en 
retour de ce labeur qu'il s’est imposé en vue d’aider ses frères à à 


mieux COMPEOREES et aimer leur christianisme. 


Ferdinand CavazzerA, S. J. 


CHRONIQUE 


Spiritualité biblique 


Un effort considérable a été fait pour mettre à la portée des fi- 
dèles la traduction entière de la Bible en français. Plusieurs entre- 
prises ont rivalisé à ce sujet, chacune apportant avec les caractéris- 
tiques de sa traduction des qualités particulières la recommandant. 
La maison Desclée, qui a le mérite de les avoir précédées toutes en 
publiant l'édition manuelle de la Bible française tirée de la grande 
édition du chanoine Crampon, en sept volumes, ne pouvait rester 
indifférente à ce renouveau. Nous avons donc le plaisir de retrouver 
cette version rajeunie et renouvelée et en état de rivaliser avec ses 

émules plus jeunes soit pour le texte lui-même, soit pour sa présen- 
tation, sous un format encore plus maniable que le précédent et avec 
une typographie améliorée. Le P. Lefèvre, SJ, et M. Robert, de Saint- 
Sulpice, se sont adjoints comme coopérateurs partiels aux ouvriers 
principaux de la nouvelle traduction : pour l’Ancien Testament, le 
R. P. Bonsirven; pour le Nouveau, M. le ch. Tricot qui présente une 
nouvelle version. L’un et l’autre ont naturellement tenu compte des 
progrès récents de l’exégèse. Une introduction générale et de 
courtes mais pleines notices sur l'Ancien Testament dues au 
P. Lefèvre, précèdent, avec un tableau chronologique, la version. 
Le livre se termine par douze cartes et plans d’une grande netteté. 
Sous cette présentation nouvelle, assurée par deux maîtres qui ont 
depuis longtemps fait leurs preuves, la Bible Crampon est assurée 
d’une nouvelle carrière où elle rendra plus de services encore que 
par le passé (Paris, Desclée, La Sainte Bible du chanoine Crampon, 
in-8°, 1165-298-XIT). 

Il faut reconnaître, toutefois, que ce renouveau biblique ne peut 
donner tout son fruit que si l’on se préoccupe de ne pas laisser le 
lecteur seul aux prises avec les difficultés que présentent en parti- 
culier la plupart des livres de l’Ancien Testament. Sans doute les 
textes et les traductions sont généralement accompagnés d’explica- 
tions éclairant les détails, mais il y a certains principes d'ensemble 
et une formation générale qui réclament davantage. Il y a notam- 
ment ce principe de relativité qui caractérise la valeur de l’Ancien 
Testament par rapport au Nouveau ; cette progression qui en marque 
l’évolution continue et qui fait qu’un fidèle mal préparé pourra être 
choqué de certains passages ou risquera d'accorder à certaines ap- 
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sions morales dans l’Ancien Testament une importance que Île 
Nouveau Testament a fait disparaître depuis longtemps. I1 y a aussi 
cette exégèse symbolique à laquelle aujourd’hui on attache tant 
d'importance dans certains milieux, qui demande à être bien pré- 
sentée : les rapports entre l’exégèse littérale et l’exégèse spirituelle 
sur lesquels on a tant discuté depuis quelques années. Bref un guide 
d'ensemble est nécessaire si l'on ne veut pas que, fatigués par le 
souci de résoudre ces difficultés auxquelles on n'est pas préparé, des 
fidèles n’abandonnent cette lecture, en soi fort utile et qu’ainsi dans 
quelque temps le renouveau biblique ne connaisse une éclipse regret- 
table. Aussi, entre les quelques ouvrages utiles dans ce but, je si- 
gnale volontiers le manuel de N. Peters, traduit en français par 
M. Décarreaux sous ce titre : Notre Bible source de vie, introduc- 
tion à /a lecture de la Bible (Bruges, Beyaert, in-8°, 279 p.) qui 
répond à ce besoin et apportera au lecteur de multiples indications 
sur le contenu de la Bible, sa valeur culturelle, sa valeur religieuse 
en en particulier avec la lumière et la force, la consolation qu’elle 
assure au croyant. . 


Spiritualité patristique 


Ce n’est pas ici le lieu de présenter un bulletin patristique et de 
recenser les nombreuses publications qui l’intéressent. Je veux si- 
gnaler quelques ouvrages particulièrement dignes de retenir l’atten- 
tion. Depuis que Sacris erudirt, la revue publiée par l’Abbaye 
Saint-Pierre à Steenbrugge (Belgique) a fait connaître dès son pre- 
mier numéro son intention de publier une nouvelle Patrologie, 
elle s’est préoccupée de réaliser sa promesse et celle-ci est effec- 
- tivement tenue. Mais il faut d’abord signaler une publication parti- 
culièrement précieuse qui est comme un volume d'introduction et 
qui occupe tont le tome III (1951) intitulé : C{avis Patrum latino- 
rum, in-8°, XIII-461 p. Il s’agit d’un répertoire, tout à fait à jour, 


présentant la liste des œuvres de la Patrologie latine des huit pre- 


miers siècles, rédigé grâce à la collaboration étroite de Dom Eloi 
Dekkers, de l’abbaye Saint-Pierre, initiateur et principal ouvrier de 
l’entreprise, et du D'E. Gaer, chargé pour le Corpus seriptorum 
Ecclesiasticorum, de Vienne, de rédiger un index de ce genre. 
Leur collaboration étroite, par la mise en commun de leurs fiches, 
et la sympathie active qu’ils ont trouvée autour d’eux leur a per- 
mis de mettre sur pied cet index où les écrivains sont groupés tan- 
tôt dans l’ordre chronologique, tantôt dans l’ordre géographique ou 
systématique, tantôt selon les deux, jusqu’au début de l’ère caro- 
lingienne, avec l'indication des Volinres de Migne où on les trouve et 
des autres publications utiles à mentionner, avec à la fin trois index 
complémentaires. On se rend compte de l'utilité que présente une 
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pareille publication, avec les innombrables renseignements qu'elle 
fournit et la facilité qu’elle donne de se renseigner sur les recueils 
auxquels on peut avoir recours au sujet de tel ou tel traité et sur 
l'authenticité de tel ou tel opuscule que l’on peut avoir à citer. En 
matière ascétique, rien n’est plus fréquent et dès lors ce sont des 
services perpétuels que l’œuvre de Dom Dekker et du D' Gaer est 
appelée à rendre, en même temps qu’elle est une préparation immé- 
-diate au nouveau Corpus christianorum. 

Par une heureuse chance, ce premier répertoire vient d’être com- 
plété par un second, œuvre de Mgr Glorieux, recteur des Facultés 
Catholiques de Lille, paru dans la revue-de ces Facultés, les Mé- 
langes de Science religieuse, 1952, cahier supplémentaire intitulé 
Pour revaloriser Migne, Tables rectificatives (in-8, 82 p.). En 
attendant toutes les améliorations qu’un avenir plus ou moins loin- 

_tain pourra apporter à l'indispensable recueil que constitue la Patro- 
logie de Migne, le recueil de Mgr Glorieux donne le moyen de l’uti- 
liser, même dans les parties où il n’est plus au courant, pour les 
questions d'authenticité, d’attribution, etc. Il utilise d’ailleurs 
l'ouvrage précédent, tout en le débordant largement. Le plan est 
très simple et concentre les renseignements sans rien omettre 
d’essentiel. Suivant la Patrologie latine de Migne volume par vo- 
lume, Mgr Glorieux relève pour chacun des tomes tous les écrits qui 
ont été mis en question pour l'attribution d’origine : il indique 
tome .et page, auteur, titre; l'attribution nouvelle et l’étude où il 
faut se référer pour trouver les justifications souhaitées. Ce serait 
comme la 236° table de Migne. Une seconde partie donne pour 
chaque auteur selon l’ordre alphabétique, les résultats ainsi acquis. 
Ce sera un complément de la table 13 de Migne. Il y a encore l'avan- 
tage à signaler que le travail porte sur tout l’ensemble de la Patro- 
logie latine, c’est-à-dire ne s’arrête pas à l'époque carolingienne 
mais va jusqu’à Innocent III. 

Plus récemment encore, en cette même année 1952, a paru le 
1e" fascicule du Corpus Christianorum, la Pars I des Tertulliani 
opera (Abbaye Saint-Pierre de Steenbrugge, et édition Brepols, 
Turnhout Paris). Elle apporte avec une introduction générale sur 
l’œuvre de Tertullien, l’édition critique de deux traités. 

Tout en félicitant chaudement les auteurs, en particulier Dom 
Dekkers, l'animateur de l’entreprise, je ne puis m'empêcher d’expri- 
mer le regret, que je sais partagé par d'autres, à savoir que l’ordre 
suivi pour cette réédition ne se soit pas de préférence inspiré de 
celui que suggéraient les besoins de la science et la commodité gé- 
nérale. La publication de Mgr Glorieux l’avive encore. Pourquoi, au 
lieu de reprendre immédiatement des ouvrages pour lesquels il 
existe de bonnes éditions, ne pas se préoccuper d’abord — et ceci 
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intéresse plus spécialement la littérature ascétique et mystique — 
de publier sous le format commode qui a été choisi et avec les 
introductions et annotations voulues, ces œuvres qui risquent 
autrement, pour la plupart, d’être longtemps encore traitées en 
parents pauvres dont personne ne s'occupe sérieusement. Ç’aurait 
été répondre à un des besoins les plus urgents de la patris- 
tique, de s’occuper d’abord de constituer un corpus scriptorum 
anonymorum et pseudepigraphorum qui servirait ainsi à assurer 
à chacun de ces écrits sa vie propre et son individualité, l’aurait 
soit rendu à son véritable auteur, soit replacé dans son époque et 
son milieu et aurait ainsi constitué une invitation permanente à ne 
pas le laisser perdre dans son coin, mais à le feuilleter, à l'utiliser, 
à en tirer les richesses que ces écrits contiennent souvent et que la 
fausseté de leur état civil fait inconsidérément désigner. 

Parmi les diverses publications récentes il en est une qui sera la 
bienvenue non seulement pour les pieux laïques, mais pour les 
prêtres aussi et tous ceux qui ont à réciter l'office divin. Celle de 
Dom H. Tissor, moine de Solesmes, Les Pères vous parlent de 
l'Evangile. Homélies du Bréviaire. Le Temporal (Abbaye de Saint- 
André, Bruges et Soc. Liturgique, 15, rue du Vieux-Colombier, Paris, 


_ VIIT-869 pp., cartonné, 10417). L'auteur frappé avec raison des 


difficultés que présente la lecture des homélies du bréviaireet dont 

l’une des moindres n’est pas le caractère fragmentaire de leur pré- 

sentation, a voulu y remédier en offrant à ses lecteurs, dans l’ordre 

même suivi par la liturgie, la traduction française complète de cha- 

cune. Ils peuvent ainsi tirer meilleur parti du texte choisi et tout en 

comprenant mieux le sens de la solennité, goûter plus profondé-. 
ment cette pensée qui trop souvent ne fait qu’exciter la soif spiri- 

tuelle sans la satisfaire. Plusieurs tables qui terminent cet élégant 

volume permettent de l’utiliser au mieux. 

En terminant, je signalerai encore que l’entreprise des catholi- 
ques américains, Ancien Christian Writers, se poursuit avec 
succès. Elle vient même de s'assurer le concours d’un éditeur an- 
glais avec la maison Longmens, Green and Co. Le dernier volume 
vient de nous donner les sermons de $. Augustin pour Noël et l’Epi- 
phanie. Même pour des lecteurs que n’intéressent pas directement les 
traductions pour lesquelles MM. Quasten et Plumpe, les éditeurs 
responsables. ont choisi des écrivains capables, les ouvrages publiés 
gardent leurs utilité à cause des introductions qui les précèdent, 
des notes et des tables détaillées qui les accompagnent. Indépen- 
des Pères apostoliques, ont paru TERTULLIEN : ouvrages sur la 
chasteté et le mariage; ARNOBE, l'Adversus nationes : S. ATHANASE, 
La vie de S. Antoine; S. PROSPER D'AQUITAINE, le De Vocatione om- 
nium gentium ; S. JuLIEN POMÈRE, la Vie contemplative ; S. GRÉGOIRE 
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LE GRAND, De cura pastorali et six volumes de S. AueusrTix. On nous 
promet la traduction de quelques volumes inédits jusqu’à ces 
derniers temps. 

De son côté, la collection Sources Chrétiennes, dont nous avons 
présenté à nos lecteurs les quinze premiers volumes, continue à 
jouir auprès du public d’un succès grandissant et a pu ajouter à 
plusieurs volumes de traduction française le texte grec. Un certain 
nombre intéressent plus spécialement l’ascétisme. Nous reviendrons 
sur ceux que nous avons reçus. Le P. Olphe-Galliard dans la der- 
nière chronique a de son côté signalé un certain nombre de volumes 
de Théologie où setrouvent également des ouvrages qui ne sauraient 
laisser indifférents l’ascétique, mais ils débordent aussi le cadre de 
le patristique. 

Ferdinand CAVALLERA, S. J. 
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LA SPIRITUALITÉ DE SAINT BERNARD 


A l'occasion du huit centième anniversaire de la mort de saint 
Bernard, le Souverain Pontife Pie XII a adressé au monde chrétien 
une Lettre encyclique « Doctor mellifluus » où, dit-il (1), « il Nous 
plaît de repasser en esprit et de proposer par écrit ses extraordinaires 
mériles ».Nous en délachons particulièrement les passages où il est 


question de la spiritualité du saint docteur et qui ont l’avantage de nous 


offrir une magnifique anthologie de quelques-uns de ses plus beaux 
textes. 


Sa doctrine, ditle Souverain Pontife, est presque en- 
tièrement tirée des Saintes Lettres et des Saints Pères, 
qu’il avait en mains nuitet jour et qu’il méditait avec sa 
profonde intelligence, et non pas des subtilités raison- 
neuses des dialecticiens et des philosophes, qu’il semble 
plus d’une fois avoir méprisés (2). Il faut cependant noter 
qu’il ne repoussait pas la philosophie humaine, la vraie 
philosophie, c’est-à-dire celle qui conduit à Dieu, à la rec- 
titude de vie et à la sagesse chrétienne; mais il repoussait 
plutôt cette philosophie qui, par une vaine grandiloquence 
et par des jongleries subtiles et fallacieuses, prétendait 
arriver, avec une effronterie présomptueuse, aux choses 
de Dieu et prétendait en scruter les mystères. À tel point 
— et cela arrive souvent à cette époque — qu’elle portait 
atteinte à l'intégrité de la foi et tombait lamentablement 
dans l’hérésie. 

«Tu vois, écrit-il lui-même, comment (l’apôtre saint 


(1) Nous empruntons la traduction officielle, donnée par la Docu- 
mentation catholique du 28 juin 1953. Le texte latin suivi, le surlende- 
main d’une traduction italienne, a été publié par l’Osservatore romano, 
le 7 juin 1953 et la lettre elle-même est datée de Rome près Saint-Pierre, 
en la fête de la Pentecôte, le 24 mai de l’année 1953. 

(2) Cf. Serm. in Festo SS. Apost. Petri et Pauli, n.3; Mixx, P. L., 
CLXXXII, 407, and Serm. 3, is Feslo Pentec., n.5; Micne, P. L., 


CLXXXII, 332-B. 
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Paul) (3) place le fruit et lutilité de la science dans la 
façon de connaître P Qu'est-ce à dire, façon de connaître P 
Pas autre chose que savoir, quel ordre, avec quel zèle ct 
pour quelle fin il faut connaître toutes choses. Selon quel 
ordre ? D'abord ce qui est davantage requis pour le salut. 
Avec quel zèle P Avec d’autant plus de zèle que cela porte 
plus facilement à l’amour. Pour quelle fin? Non pour une 
vaine gloire, pour la curiosité ou quelque chose de sem- 
blable, mais seulement pour ton édification et celle du pro- 
chain. En effet, il y en a qui veulent savoir uniquement 
pour connaître, c’est une honteuse curiosité. Il ÿ en a qui 
veulent savoir pour être connus eux-mêmes et c’est une 
honteuse vanité. Et il y en a qui veulent savoir pour ven- 
dre leur science, par exemple pour de l’argent, pour des 
honneurs, et c’est un honteux commerce. Mais il en est 
qui veulent savoir pour édifier, et c’est charité. Et il en est 
qui veulent savoir pour s’édifier, et c’est prudence » (4). 
La doctrine, ou plutôt la sagesse qu’il suit et qu’il aime 
avec force, il nous la décrit très heureusement par ces 
mots : «L'esprit de sagesse et d’intelligence est celui qui 
à l’égal de l'abeille, qui produit la cire et le miel, possède 
entièrement ce qu’il faut pour produire la lumière de la 
science et pour infuser la saveur de la grâce. Ni celui qui 
comprend la vérité mais ne l’aime pas, ni celui qui l’aime 
et ne la comprend pas, ne peuvent prétendre en recevoir le 
baiser » (5). (Que ferait l’érudition sans l'amour. elle en- 
flerait; que ferait l’amour sans érudition, il ferait fausse 
route » (6). & Briller seulement est vain, brûler seulement 
est peu, brûler et briller est parfait » (7). D'où tire origine 
la vraie et pure doctrine et comment elle doit être jointe à 
la charité, il nous l'explique par ces mots : «Dieu est sa- 
_gesse et veut être aimé non seulement avec douceur, mais 
avec sagesse... Bien plus, l’esprit d'erreur gâchera ton zèle 
si tu négliges la science. Et l’ennemi trompeur n’a pas de 
moyen plus efficace pour enlever lamour du cœur de 


(3) Cf. Cor. vin, 2. 

(4) In Canlica, Serm XXXVI, 3; Miexe, P.L., CLXXXIII, 986-C, D. 
(5) Lbid., Serm. VII, 6; Micxe, LP. L., CLXXXIIL, 813-A, B. 

(6) lbid., Serm. LXIX, 2; Miene, P. L., CLXXXIII, 1113-A. 

(7) In Nat, S. loan. Bapt., Serm. 3; Micne, P. L., CLXXXII, 399-B. 
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l’homme que de réussir à le faire marcher dans l’amour 
Sans précaution et sans être guidé par la raison » (8). 

De ces paroles il ressort à l'évidence que Bernard, par 
ses recherches et sa contemplation, n’a chérché qu’à diri- 
ger les rayons de vérité recueillis de partout vers la Sou- 
veraine Vérité — agissant et poussé en cela beaucoup plus 
par l’amour que par la subtilité des conjectures humaines 
— lui demandant la lumière pour les esprits. le feu de la 
charité pour les âmes, des règles droites pour modérer les 
mœurs. C’est là vraiment la véritable sagesse, qui trans- 
cende toutes choses humaines et qui ramène tout à sa 
source qui est Dieu afin de diriger vers lui les hommes. Le 
Docteur « Mellifluus » ne s’appuie pas sur la pénétration 
de son esprit pour avancer avec pesanteur par les défilés 
incertains et peu sûrs de l’esprit raisonneur; il ne s’appuie 
pas sur de laborieux et artificieux syllogismes dont de 
nombreux dialecticiens de son temps abusaient bien sou- 
vent, mais comme l'aigle qui s’efforce de fixer le soleil 
avec les yeux, d’un vol rapide. il tend au sommet de la 
vérité. En effet, la charité par laquelle il était mû, ne con- 
naît pas de barrières et semble donner des ailes à l'esprit. 
Pour lui la science n’est pas un but dernier, mais plutôt 
un chemin qui conduit à Dieu; ce n’est pas une chose 
froide sur laquelle s’attarde vainement l’esprit, comme si, 
jouant avec lui-même, il était saisi par des éclairs passa- 
gers, mais c’est une chose mue par l’amour, poussée et 
dirigée par lui. Et c’est pourquoi Bernard pénétré de cette 
sagesse, par la méditation, la contemplation et l’amour, 
est arrivé au plus haut sommet de la discipline mystique : 
il s’est uni à Dieu lui-même et il a presque joui même pen- 
dant sa vie mortelle de l’infinie béatitude. 

Sa manière d’écrire, vive, brillante, coulante, nuancée 
par l’éclat des sentences, répand tant de suavité et de dou- 
ceur qu’elle attire, charme et élève l'esprit du lecteur. Elle 
excite la piété, la nourrit et la façonne. Elle pousse lintel- 
ligence à poursuivre non les biens caducs et passagers, 
mais ceux qui sont vrais, sûrs et qui demeurent. C’est pour 


cela que ses écrits furent toujours considérés avec grand 


(8) /n Cantica, Serm. XIX, 7 ; Micwe, P. L., CLXXXIIL, 866-D. 
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respect. Et plusieurs de ces mêmes pages, au parfum cé- 
leste d’une piété embrasée, ont conduit l'Eglise à s’en 
servir dans la Sainte Liturgie (9). Elles semblent remplies 
du souffle de l’Esprit-Saint, et leu lumière est si resplen- 
dissante que le cours des siècles n’a jamais pu l’éteindre, 
car elle jaillit de l’âme d’un écrivain assoiffé de vérité et 
d'amour, désireux de nourrir les autres et de les rendre 


conformes à son image (10). è 


Il nous plaît, Vénérables Frères, d’extraire de ses livres 
pour Putilité commune, plusieurs des plus belles sentences 
de cet enseignement mystique : &« Nous enseignons que 
toute âme, même chargée de péchés, prise au filet des 
vices, séduite par leurs appas, captive et exilée, prison- 
nière de son corps, toute Âme, dis-je, ainsi reconnue cou- 
pable et désespérée, nous enseignons qu’elle peut décou- 
vrir en soi ce qui lui permettra non seulement de respirer 
dans l’espoir du pardon, dans lespoir de Ia miséricorde, 
mais encore d’oser aspirer aux noces du Verbe, de ne pas 
craindre de contracter un lien de société avec Dieu, de 
n’avoir pas peur de porter avec le Roi des anges le joug 
suave de l’amour. Que n’oserait-elle en effet, en toute sé- 
curité, près de Celui dont elle se découvre la noble image, 
dont elle se sait l’éclatante ressemblance? » (11). « Une 
telle conformité marie l’âme au Verbe, lorsqu'elle se mon- 
tre non moins semblable par la volonté à Celui à qui elle 
ressemble par nature. aimant comme elle est aimée. Si 
donc elle aime parfaitement, elle est épouse. Quoi de plus 
agréable que cette conformité ? Quoi de plus désirable que 
la charité grâce à laquelle, Ô âme, non contente d’un en- 
seignement humain, tu approches par toi-même du Verbe, 
tu adhères constamment au Verbe, tu interroges familiè- 
rement le Verbe et tu le consultes au sujet de tout, de- 


(9) Cf. Brev. Rom. in festo SS. Nom. Jesu; die 111 infra octavam 
Concept. Immac. B.M.V.; in festo seplem Dolor. B.M. V.; in festo sacrat. 
Rosarii B. M.V.; in festo S. Josephi Sp. B.M.V.; in fesio S. Gabrielis 
Arch. 

(10) Cf. FÉNELON, Panégyrique de saint Bernard. 

(11) In Cantica, Serm. LXXXII, 13 Micne, PL. L, CLX 
1181-C, D. Pre sn 
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venue d'autant plus apte à comprendre que tu es plus au- 
dacieuse à désirer? C’est là le contrat d’un vrai et saint 
mariage. Je dis peu, contrat : c’est une étreinte. Etreinte 
totale où vouloir la même chose, refuser la même chose 
fait un seul esprit de deux. Et il n’y a pas à craindre que 
la différence des personnes fasse en quelque sorte boîter 
l'accord des volontés, car l’amour ignore la crainte révé- 
rentielle. L’amour reçoit son nom du fait d’aimer et non 
de celui d’honorer... L’amour abonde pour lui-même ; là 
où vient l’amour, il amène à soi et captive tous les senti- 
ments. Aussi celui qui aime, aime, et ne connaît rien 
d’autre » (12). 

Après avoir noté que Dieu désire davantage l’amour 
des hommes que leur crainte et leur hommages, Bernard 
ajoute avec finesse et perspicacité : &Cet amour suffit par 
lui-même, il plaît par lui-même et pour lui-même. Il est à 
lui-même son mérite, à lui-même sa récompense. L’amour 
ne cherche pas de cause en dehors de lui, pas’de fruit. Son 
fruit, c’est sa jouissance. J’aime parce que j'aime; j’aime 
pour aimer. C’est une grande chose que l’amour pourvu 
qu’il recoure à son principe, qu’il revienne à son origine, 
qu’il reflue à sa source, pour y puiser toujours un flot sans 
fin. De tous les mouvements intimes, de toutes les impres- 
sions el affections, l'amour est le seul dans lequel la créa- 
ture puisse, bien qu’inégalement, répondre à son Auteur ou 
lui rendre un sentiment de même nature » (13). 

Comme il avait fait souvent lui-même dans la contem- 
plation et la prière l’expérience de cet amour divin, par le- 
quel nous pouvons être intimement unis à Dieu, ces paroles 
enflammées jaillissent de son âme : « Heureuse l’âme qui a 
mérité d’être prévenue par la bénédiction d’une telle dou- 
ceur ! Heureux celui à qui il a été donné d’expérimenter 
unetelle étreinte de bonheur ! Car il n’y a rien d’autre que 
l’amour saint et chaste, suave et doux; amour d’une telle 


sérénité, amour mutuel. intime et fort, qui unit deux êtres 


non en une seule chair, mais en un seul esprit, qui fait que 
deux ne sont plus deux, mais un, selon la parole de 


(12) lbid., 3; Mine, P. L., CLXXXII, 1182-C, D. 
(13) Zbd., 4; Micne, P, L., CLXXXII, 1183-B. 
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Paul (14) : « Celui qui adhère à Dieu est un seul esprit 
avec lui » (15). 

Cette haute doctrine mystique du Docteur de Clair- 
vaux, qui dépasse tous les désirs humains et peut les com- 
bler, semble à notre époque être négligée et sacrifiée ou 
être oubliée de beaucoup qui, écartelés par les soins et les 
affaires quotidiennes, ne cherchent et ne désirent rien d’au- 
tre que ce qui est utile et productif pour cette vie mortelle, 
et qui n’élèvent presque jamais les yeux et l’esprit vers le 
ciel, qui n’aspirent presque jamais aux biens supérieurs et 
impérissables. 

Mais, même si tous ne peuvent pas atteindre à ce som- 
mét de la contemplation dont parle Bernard en des for- 
mules et des mots élevés; même si tous ne peuvent pas 
s’unir si intimement à Dieu qu’ils se sentent unis au Sou- 
verain Bien selon un mode caché, par les liens d’un ma- 
riage céleste; tous cependant peuvent et doivent de la 
même manière élever leur âme de ces réalités terrestres à 
cellès du ciel et aimer d’une volonté très active le suprême 
Dispensateur de tous les dons. 


OPPORTUNITÉ DE CET ENSEIGNEMENT 


C’est pourquoi, alors qu’aujourd’hui la charité envers 
Dieu décroît peu à peu de ferveur dans les âmes et que 
souvent elle y est complètement éteinte, nous pensons que 
ces pages du Docteur Melliflue doivent être méditées d’un 
esprit attentif : de leurs sentences — qui d’ailleurs décou- 
lent de l’Evangiie — une force nouvelle et surnaturelle 
peut se répandre, tant pour la vie privée de chacun que 
pour la société humaine, une force qui régirait les mœurs 
des citoyens et les rendrait conformes aux préceptes chré- 
tiens; si bien qu’elle pourrait offrir des remèdes opportuns 
aux maux si nombreux et si grands qui troublent et affli- 
gent la société. Alors que les hommes n’aiment pas comme 
il le faudrait l’Auteur de qui vient tout ce qu’ils ont, de ce 
fait ils ne s'aiment pas non plus entre eux; bien plus — 
comme il arrive souvent — ils se divisent Le eux par la 


(14) Cf. I Cor. vi, 17. 
(15) 1n Cantica, Serm. LXXXIIL, 6; Micxe, P.L., CLXXXII, 1184-C, 


LA SPIRITUALITÉ DE SAINT BERNARD 199 
haine et la rivalité et ils s'opposent les uns aux autres avec 
âpreté. Dieu est notre Père très aimant à tous, et nous 
sommes frères dans le Christ, nous qu’il a rachetés lui- 
même en répandant son sang sacré. Chaque fois donc que 
nous ne répondons pas par notre amour à son amour et 
que nous ne reconnaissons pas avec respect sa paternité 
divine, les liens de l’amour fraternel se dissolvent miséra- 
blement ; et, comme on le voit parfois, hélas! — les dis- 
cordes, les oppositions, les inimités font malheureusement 
irruption; et elles peuvent en arriver au point de miner 
et de renverser les fondements de la communauté humaine. 

Il convient donc de restaurer dans l’âme de tous cette 
charité divine, dont le Docteur de Clairvaux brûla avec 
tant d’ardeur, si nous voulons que refleurissent les mœurs 
chrétiennes, que la religion catholique puisse accomplir 


_son service fécond et que, toutes dissentions apaisées, 


toutes choses réglées par la justice et l’équité, une paix 
sans nuages brille pour le genre humain fatigué et 
anxieux. 

Qu'ils brûlent surtout de cette charité par laquelle nous 
devons. toujours être forcément unis à Dieu, ceux qui ont 
embrassé l’Institut du Docteur Melliflue et aussi tous les 


clercs dont c’est l’office spécial d’exhorter et d’inciter les 


autres à raviver cet amour divin. De cet amour divin ils 
ont tant besoin, de notre temps plus que jamais, nous 
l'avons dit, les citoyens, la société domestique, toute la 
communauté humaine. Quand brûle cet amour et quand il 
pousse les esprits vers Dieu, but suprême des mortels, 
toutes les autres vertus sont vigoureuses ; tandis qu’au con- 
traire, quand il est rejeté ou diminué, la tranquillité, la 
paix, la joie et tout ce qui mérite vraiment le nom de bien 
diminuent peu à peu, ou même disparaissent complète- 
ment, étant choses qui découlent de Celui qui «est 


amour » (16). 


L'amour DE Dieu , 


De cette divine charité, nul peut-être n’a parlé avec au- 
tant de beauté, de profondeur, d’ardeur que Bernard : 


(16) Zn loan,, 1v, 8. 
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« La raison d’aimer Dieu, dit-il, c’est Dieu même; la me- 
sure, c’est de l’aimer sans mesure » (17). «Là où il y a 
l'amour, il n’y a plus souffrance, mais douceur » (18). Ce 
qu’il avoue avoir déjà expérimenté lui-même, lorsqu'il 
écrit : « O amour sain et chaste! O douce et suave affec- 
tion. d’autant plus suave et douce que ce qui est ressenti 
est tout divin. Recevoir une telle impression c’est être 
déifié » (19). Et ailleurs : « Il m’est bon, Seigneur, de t’em- 
brasser davantage dans la tribulation, de lavoir avec moi 
dans la fournaise, plutôt que d’être sans toi, fût-ce au 
ciel » (20). Lorsqu'il atteint à la charité souveraine par- 
faite qui l’unit à Dieu même par un mariage intime, il jouit 
alors d’une joie d’une paix qu'aucune autre ne peut sur- 
passer : € O lieu du vrai repos... où l’on ne perçoit pas 
Dieu comme troublé par la colère, ou comme chargé de 
soucis ; mais où l’on sent ses intentions bonnes, bienveil- 
lantes et parfaites ! Cette vision ne terrifie pas, elle apaise; 
elle n’excite pas la curiosité inquiète, elle la calme; elle ne 
fatigue pas la sensibilité, elle Ja tranquillise. Là on se re- 
pose vraiment. Dieu paisible apaise tout; et le voir en 
repos, c’est goûter le repos » (21). - 

Or cette quiétude parfaite n’est pas la mort de l’âme, 
mais la vraie vie : & Un tel assoupissement, plein de vie et 
de lucidité, illumine plutôt le sens intérieur, et, repoussant 
la mort, donne la vie éternelle. Car c’est vraiment un som- 
meil mais qui n’assoupit pas la conscience, qui la tire hors 
d’elle-même. C’est aussi une mort — je le dis sans hésiter 
— car l’Apôtre, parlant d'hommes vivant encore de la vie 
du corps, s’exprime ainsi (22) : « Vous êtes morts et votre 
vie est cachée en Dieu avec le Christ » (23). 

Cette parfaite quiétude de l’âme, que nous goûtons en 
rendant à Dieu son propre amour, par laquelle nous tour- 
nons et orientons vers lui notre être et toutes nos facultés, 


(17) De Diligendo Deo, c..L., Mi6xe, P. L., CLXXXHI. 974-A. 

(18) In Cantica, Serm LXXXV, 8; Micwe, P.L., CLXXXII, 1191-D. 
(19) De Diligendo Deo, ce. x, 28 ; Miewe, P. L., CLXXXIII, 991-A. 
(20) In Ps. CLXXX, Serm. X VIL, 4 ; MIGxe, LP. L., CLXXXIII, 252-C. 
(21) /n Cantica, Serm. XXII, 16; MiGNe, P. L., CLX X XIII, 893-A, B. 
(22) Col. ir, 38. | 

(23) In Cantica, Serm. LIL, 3; Micne, P. L., CLXXXII, 1031-A, 
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ne nous mène pas au relâchement, à l’indolence et à l’iner- 
tie, mais bien plutôt à un zèle infatigable, ingénieux et 
actif; par lui nous luttons pour obtenir, sous l’inpiration 
de la grâce divine, notre salut et celui des autres. Une con- 
templation, une méditation sublime de ce genre, produite 
etexcitée par l'amour divin, gouverne en effet « les senti- 
ments, dirige l’activité, corrige les excès, règle les mœurs, 
rend la vie honnête et ordonnée, et donne enfin également 
la connaissance des réalités divines et humaines. C’est elle 
qui règle ce qui est confus, domine les désirs effrénés, 
rassemble ce qui est dispersé, découvre les lieux cachés, 
recherche le vrai, critique ce qui a l’apparence du vrai, 
révèle ce qui est feinte et contrefaçon. C’est elle qui prévoit 
ce qu’il faut faire, réfléchit sur ce qui a été fait, pour que 
dans l'esprit ne subsiste rien de déréglé, ou d’insuffisam- 
ment réglé. C’est elle qui dans les temps heureux sent venir 
le malheur, dans le malheur reste comme insensible; ce 
qui est dans le second cas, courage, dans le premier pru- 


 dence » (24). 


L'HOMME D'ACTION ET LA CHARITÉ POUR LE PROCHAIN 


Et de fait, bien qu’il souhaite par dessus tout rester 
plongé dans la sublimité et l’extrême douceur d’une telle 
méditation, d’une telle contemplation, nourrie par l'Esprit 
divin, le Docteur de Clairvaux ne reste pas enfermé dans 
les murs de sa cellule & qui est douce, quand on y de- 
meure » (25), mais partout où la cause de Dieu et de PEglise 
est en jeu, il accourt en hâte avec sa sagesse, sa parole et 
son activité. C’était son principe que «chacun ne doit pas 
vivre pour soi, mais pour tous » (26). Etil écrivait même 
de lui et des siens : & Ainsi à nos frères, parmi lesquels 
nous vivons, nous devons, de par le droit de la fraternité 
et de la société humaine, conseil et assistance » (27). Lors- 
qu’il voyait, d’un cœur altristé, la sainte religion mise en 
péril ou agitée par les troubles, il n’épargnait ni ses peines, 
ni ses démarches, ni ses soins pour la défendre vigoureu- 


(24) De Consid., I, c. vn ; Miane, P. L., CLXXXII, 787-A, B. 
(25) De Imit. Christi, 1, xx, 5. : 

(26) In Cantica, Serm. XLI, 6 ; Micxe,-P. L., CLXXXIIT, 987-B. 
(27) De Adveniu D., Serm, I, 5; Micwe, P. L., CLXXXIIT, 45-D. 
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sement et l'aider de toutes ses forces : «Je considère, di- 
sait-il, que rien de ce qui concerne Dieu ne m'est étran- 
ge » (28). Et à Louis, roi de France, il écrivait avec pas- 
sion : «Nous, fils de l'Eglise, ne pouvons vraiment pas 
cacher les insultes adressées à notre Mère, le mépris et 
l’avilissement où on la tient... Aussi nous nous lèverons, 
et nous combattrons pour notre Mère, s’il le faut jusqu’à la 
mort, avec les armes qui conviennent; pas avec le bouclier 
et l’épée, mais par la prière et limploration de Dieu » (29). 
A Pierre, Abbé de Cluny, il disait : « Et je me glorifie de 
mes tribulations, si j'ai été jugé digne d’en subir pour 
l'Eglise. Ce qui est vraiment ma gloire et me fait redresser 
le front, c’est le triomphe de lPEglise. Car si nous avons 
été les compagnons de ses peines, nous le serons de sa 
consolation. Il fallait peiner avec notre Mère et souffrir 


avec elle. » (30). : 


FoRCE ET HUMILITÉ 


D'où cet humble moine, qui n’avait presque pas d’ap- 
puis humains à sa disposition, a-t-il pu tirer la force néces- 
saire pour surmonter les difficultés les plus rudes, résou- 
dre les questions les plus compliquées, trancher les diffé- 
rents les plus insolubles ? On ne peut le comprendre qu’en 
considérant la haute sainteté de vie qui brillait en lui, unie 
à son effort pour connaître la vérité. Surtout il brâlait 
d’une ardente charité, comme nous l’avons dit, envers 
Dieu, envers le prochain, et cela, vous le savez, Vénéra- 
bles Frères, est le précepte essentiel et comme le résumé 
de l'Evangile ; de là vient qu’il n’était pas seulement uni 
au Père céleste par un lien mystique et durable, mais qu’il 
ne désirait rien plus vivement que de gagner des hommes 
au Christ, de protéger les droits sacrés de l'Eglise et de 
défendre l’intégrité de la foi catholique avec un courage 
indomptable. | 

Quoique jouissant de tant de crédit et d’estime auprès 
des Souverains Pontifes, auprès des princes et auprès des 


(28) Epist. XX (ad Card. Haïmericum); Micne, P. L., CLXXXII, 
123-B. 

(29) Epist. CCXXI, 3; Micne, P. L., CLXXXII, 386-D, 387-A. 

(30) Epist. CXL VII, 1; Micxe, P. L., CLXXXII, 304-C, 305-A. 
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masses, il ne s’en prévalait pas, il ne recherchait pas la 
gloire humaine passagère et vaine, mais toujours il rayon- 
nait de l’humilité chrétienne, qui « accueille les autres ver- 
tus.., conserve celles qu’elle a accueillies.…., perfectionne 
celles qu’elle conserve » (31), au point «que sans elle, elles 
elles ne paraissent même plus des vertus » (32). C’est pour- 
quoi « l'honneur qui lui était offert ne troubla jamais son 
âme et il ne fit pas un pas pour se porter vers la gloire; la 
tiare ou l’anneau.ne l’attiraient pas plus que la serpe ou le 
sarcloir » (33). Et alors qu’il endurait tant de si grandes fa- 
tigues pour la gloire de Dieu et au profit de la cause du chris- 
tianisme, il se déclarait «inutile serviteur de Dieu » (34), 
« vil vermisseau » (35), «arbre stérile » (36), « pécheur, 
cendre » (37). C’est la contemplation assidue des réalités 
célestes qui nourrissait cette humilité chrétienne et les au- 
tres vertus ; elles étaient nourries par des prières enflam- 
mées adressées à Dieu, qui attiraient la faveur d’en haut 
sur lui, sur ses entreprises, sur ses travaux. 


SON AMOUR POUR JÉSUS 


Son amour tout spécial pour Jésus-Christ, le divin Ré- 
dempteur, l’entraînait avec tant de véhémencé, que, touché 
et stimulé par lui, il a écrit des pages d’une grande éléva- 
tion et d’une grande beauté, que tout le monde admire 
encore et qui enflamment la piété de tous ceux qui les 
lisent. 

« Qu'est-ce qui fortifie l'esprit de celui qui pense, ren- 
force les vertus, donne de la vigueur aux bonnes et hon- 
nêtes habitudes, favorise les sentiments purs? Tout ali- 
ment de l’âme est sec, si on n’y verse pas de cette huile; 
insipide ; si on ne l’assaisonne pas de ce sel. Lorsque tu 
écris, je n’y prends pas goût, si je n’y lis pas Jésus; lorsque 
tu discutes, ou que tu discours, je n’y trouve aucun inté- 


(31) De moribus et off. Episc. seu Epist. XLII, v, 17; Micne, P. L., 
CLXXXII 821-A. 

(32) 1bid. 

(33) Vita Prima, il, 25 ; MIGwe, P. L., CLXXXV, 283-B. 

(34) Epist. XXX VII; Mie, P. L., CLXXXII, 143-B. 

(35) Epist. CCXV ; Micwe, P. L., CLXXX, 319-B. 

(36) Vita Prima, V, 12; Micwe, P. L., CLXX V, 38 D. 

(37) In Cantica, Serm LXXI, 5; Mie, P, L., CLXXXII, 1123-D, 
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rêt, si je n’y entends Jésus! Jésus, c’est du miel pour ma 
bouche, une mélodie pour mes oreilles, une jubilation 
pour mon cœur. Mais c’est aussi un remède. L’un de vous 
est-il triste ? Que Jèsus vienne à son cœur et de là à ses 
lèvres ; et voici que lorsque paraît ce nom lumineux, tout 
nuage disparaît, la sérénité revient. Quelqu'un tombe-t-il 
dans le crime? Se précipite-t-il alors, désespéré, vers la 
corde qui doit lui donner la mort? S’il invoque ce nom de 
vie, ne va-t-il pas aussitôt revenir à la vie? La force de ce 
nom, invoqué par celui qui s’agite et tremble dans les dan- 
gers, à qui ne rend-il pas aussitôt la confiance et n’ôte-t-il 
pas la crainte? Rien mieux que ce nom ne comprime l’em- 
porlement de la colère, n’apaise l’enflure de l’orgueil, ne 
guérit la blessure de l’envie » (38). 

‘Et à cette charité ardente envers Jésus-Christ, Bernard 
joignait une piété très tendre et très douce envers celle 
qui lui donna la vie, qu’il vénérait comme une Mère très 
aimante et qu’il honoraïit avec passion. Il avait une telle 
confiance en sa très puissante protection qu’il n’a pas 
hésité à écrire : &« Dieu a voulu que nous n’ayons rien qui 
ne passât par les mains de Marie » (39). Et aussi : &« Telle 
est sa volonté que nous ayons tout par Marie » (40). 

LA LOUANGE DE LA MÈRE DE Dieu 

Et il nous plaît ici, Vénérables Frères, de proposer à la 
méditation de tous cette page, en comparaison de laquelle 
il n'existe pas de louange plus belle de la Vierge Mère de 
Dieu, il n’en est pas de plus vigoureuse, il n’en est pas de 
plus capable d’exciter notre amour envers elle, ni de plus 
utile pour réchauffer la piété et nous inciter à suivre les 
exemples de ses vertus : & On l'appelle Etoile de la mer et. 
cela s'adapte de façon très convenable à la Vierge-Mère. 
Car c’est très justement qu’on la compare à un astre : en 
effet, de‘même que l’astre émet son rayon sans se corrom- 
de même c’est sans être lésée que la Vierge met au monde 
son Fils. Le rayon ne diminue pas la clarté de l’astre et le. 


(38) In Cantica, Serm. XV, 6; Micne, P. L., CLXXXII, 846-D, 
847-A, B. 


À (39) /n vigil. Nat. Domini, Serm. I, 10 ; MIGne, P. L., CEXXXHI, 
00-A. 


(40) Serm. in Nat. Mariae, 7; Micns, P. L., CLXX XIII, 441-B, 


’ 
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Fils ne diminue pas l’intégrité de la Vierge. Car elle est 
cette noble Etoile sortie de Jacob, dont le rayon illumine 
le monde entier, dont la profondeur brille dans les cieux et 
pénètre les enfers. Elle est, dis-je, une splendide et admi- 
rable Etoile placée par nécessité au-dessus de cette grande 
et vaste mer, resplendissante de mérites, éclairante par ses 
exemples. O vous tous qui vous rendez compte que, loin 
d'avancer sur la terre ferme, vous flottez sur le fleuve de 
ce monde au milieu des orages et des tempêtes, ne détour- 
nez pas les yeux de la lumière éclatante de cet astre, si 
vous ne voulez pas être engloutis par les tempêtes. Si les 
vents de la tentation s'élèvent contre vous, si vous êtes 
poussés sur tes écueils des tribulations, regardez Etoile, 
invoquez Marie. Si vous êtes assaillis par les flots de l’or- 
gueil, les flots de l’ambition, les flots de la médisance, les 
flots de lenvie, regardez l’Etoile, appelez Marie. Si la 
colère, ou l’avarice, ou les tentations de la chair attaquent 
la nacelle de votre esprit, regardez vers Marie. Si, troublés 
par la grandeur de votre crime, confus de la laideur de 
votre conscience, terrifiés par l'horreur du jugement, vous 
commencez à être entraînés dans les gouffres de la tris- 
tesse, dans l’abîme du désespoir, pensez à Marie. Dans les 
dangers, dans les angoisses, dans les perplexités, pensez à 
Marie, invoquez Marie. Qu’elle ne s’éloigne pas de vos 
lèvres, qu’elle ne s’éloigne pas de votre cœur; et pour 
obtenir l’appui de sa prière, ne cessez pas d’imiter l’exem- 
ple de sa vie. En la suivant, vous ne vous égarez point; 
en la priant, vous ne désespérez point; en pensant à elle, 
vous ne vous trompez point; si elle vous tient, vous ne 
tombez point; si elle vous protège, vous ne craignez point ; 
si elle vous conduit, vous ne vous fatiguez point; si elle 
vous est propice, vous arrivez au port » (41). 
CoNcLusioN 

Nous ne pouvons pas mieux conclure cette Lettre ency- 
clique qu’en invitant chacun par les paroles du Docteur 
Melliflue à accroître chaque jour davantage sa piété envers 


la Vénérable Mère de Dieu et aussi à imiter ses sublimes 
vertus avec plus d'énergie, chacun selon son état de vie 


particulier. 
(41) Hom. II super « Missus est», 17; Mine, P. L., CLXXXNII, 
70-B, C, D, 71-A. 


LE ‘* TRAITTÉ DE LA CONTEMPLATION ” 
DE DOM CLAUDE MARTIN 


Au cours de recherches effectuées depuis plus de quatre ans pour 
alimenter l’article Contemplation au 17° siècle du Dictionnaire de 
Spirilualité, je tombaiï par hasard, dans le fonds français des ma- 
nuscrits de la Bibliothèque Nationale, sur un titre qui m'intrigua : 
Traitté de la contemplation ‘où l’on explique l'oraison de simple 
regard et où l'on examine un livre qui porte pour titre : Réfutation 
des principales erreurs des quiétisles, imprimé à Paris en 1695. 

Apparemment, il n’y avait rien à glaner ou à peu près rien dans 
ce manuscrit en désordre; j'emportai cependant l’une ou l’autre 
note prise à la volée. À quelque temps de là, comme pris de scru- 
pule, je consultai à nouveau le Traitté dans le vague espoir de décou- 
vrir quel pouvait être l’auteur imprudent qui se fût mis en tête de 
répondre à Pierre Nicole en pleine querelle des deux prélats. Après 
une étude plus sérieuse, je crois pouvoir dire que ce manuscrit ren- 
ferme le projet du Traillé de la contemplation que les biographes 
de dom Claude Martin regrettent qu'il n’ait pas écrit. Je voudrais 
présenter brièvement l’état du manuscrit, après avoir réglé la ques- 
tion de son auteur, puis choisir dans cet amas les textes qui sem- 
blent définitifs. 


1. GLAUDE MARTIN ET PIERRE NICOLE 


10 Les intentions de dom Claude. — Nul n'’ignore que Claude 
Martin avait l’intention d'écrire un traité de l’oraison et de la con- 
templation. Appelé à diriger de jeunes religieux et d’autres plus 
avancés, longtemps supérieur de divers monastères et membre très 
influent du « régime », le fils de Marie de l’Incarnation, formé à 
haute école, s'était toujours préoccupé de vie spirituelle; bien 
mieux, il était lui-même un homme éminemment spirituel. Sa cor- 
respondance, si lacuneuse soit-elle et aussi loin qu’elle permette de 
remnter dans sa vie, manifeste le souci de « diriger » les âmes et 
ses conseils ont le ton de l'expérience. Les confidences de sa mère et 
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les réponses qu'il en reçoit laissent entendre que les questions posées 
sont personnelles et de vraie mystique (1). 

Or il écrit le 17 août 1688 à Ambroise Feray, mauriste du Bec : 
« Je ne sçay si vous avez vu la préface sur les Retraites de la Mère de 
l'Incarnation. J'y ai traitté cette matière succinctement (les diverses 
sortes d’oraison), mais je m'y obligé de la traitter AE au long. 
M. N. (Nicole) qui a bien vu que je m’adressois à luy m’a prié de le 
faire, mais il faudroit avoir un peu plus de loisir que je n'en ay, car 
il s’agit de prouver la chôse par les Pères, ce qui ne me paroît pas 
trop difficile... » (2). 

Claude Martin (3) se proposait donc depuis 16832, date de la pa- 
rution des Retraites de la vénérable Mère Marie de l'Incarnation, de 
revenir sur «ces especes subtiles d’oraison dont parle sainte Thérèse 
et plusieurs personnes spirituelles, comme sont l’oraison de quié- 
tude, de silence intérieur, du sommeil spirituel, du recueillement 
des puissances, du respir doux et amoureux d’esprit à esprit et ce 
qui les choque le plus du mariage spirituel » (même lettre). 

Effectivement, dans la préface aux Retraites, Claude Martin 
relève «le sentiment de quelques sçavans qui croient que ces étals 
passifs (expérimentés par Marie de l’Incarnation et beaucoup de 
mystiques) sont des illusions et des chimères, qui n’ont de la réalité 
que dans l'imagination de quelques femmes dévotes ou de quelques 


e 


(1) Bien qu’il s’en défende dans la préface à La vie de la vénérable 
Mère Marie de l’Incarnation. « Comme j’ay toujours eu dessein d’écrire 
quelque chose de ses vertus, dans les lettres que je luy écrivois, je luy 
faisois des questions, afin de l’obliger de dire dans ses réponses ce que - 
je croyais pouvoir servir à mon dessein, dérobant par cette innocente in- 
dustrie les sentiments de son cœur et les lumières de son esprit ». 

On appelle régime la réunion du supérieur majeur et de ses assistants 
immédiats. Les Frères des Ecoles chrétiennes perpétuent cette dénomi- 
nation de la Congrégation de Saint-Maur. 

(2) Dom Ph. Scamirz a publié un certain nombre de lettres spiri- 
tuelles de Claude Martin dans la Revue : Lettres inédites sur l’oraison, 
t. 13, 1932, p. 146-163 ; Lettres sur les vertus et la vie intérieure, t, 14, 
1933, p. 72-95. Le texte cité ici est dans le t. 13, p. 158-159. Une édition 
des Lettres spirituelles de Claude Martin est actuellement en prépara- 
tion par les soins de dom Hesbert, de l’abbaye de Saini-Wandrille. 

(3) Né en 1619, Claude Martin fait profession dans la Congrégation 
bénédictine de Saint-Maur le 3 février 1642. A partir de 1652, et jus- 
qu'aux derniers mois qui précèdent sa mort (9 août 1696), il occupera 
successivement les charges de prieur à Meulan, aux Blancs-Manteaux, 
Meulan, Compiègne, Angers, Rouen, d'assistant du général (1668-1675), 
de prieur de Saint-Denis, de nouveau assistant en 1681; choisi, de fait, 
comme supérieur général en 1687, il se heurte au veto royal ; enfin, il est 
prieur de Marmoutier en 1690. 
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esprits foibles » (4). Cette préface est donc déjà une réplique au 
Traité de l’oraison que publiait Nicole en 1679. Le « janséniste mal- 
gré lui » et « l’anti-mystique » (5) s’en prenait, écrira plus tard 
l'abbé Gouget, son biographe, à Bernières, à Guilloré, à Barcos, le 
neveu de Saint-Cyran; mais aussi à quiconque sympathisait avec 
eux. S'il est manifeste que Claude Martin berniérise aussi bien que 
sa mère (6), il est tout aussi évident que les expériences extraordi- 
naires et le vocabulaire de l’ursuline ont dû heurter profondément 
l’auteur des Visionnaires et le sage ami de Port-Royal (7). 

Certes, le Traité de Nicole était prudent, mais ses réticences ne 


(1) Déjà, dans la Vie de sa mère, dom Claude s’en prend aux esprits 
forts qui raillent ces sortes d’oraison et le vocabulaire mystique. Il re- 
vient sur ce sujet dans la préface aux Questions ascétiques. « Depuis peu, 
un homme d’un mérite distingué et qui passe avec raison pour un des 
génies les plus éminens de ce siècle, a mis au jour un livre de l’oraison 
qui a beaucoup fait d'éclat parmi le monde. Il s’y est déclaré ouvertement 
contre ces sortes d’oraison, et il se fonde principalement sur ce que les 
Pères n’en ont point parlé. Comme il 4 de l’amitié pour moi, je luy ay 
aussi dit en ami mes sentimens sur cette matière, et il n’a pas été marry 
de voir ce que j'en ay dit dans la préface sur les retraites de la Mère de 
l'Incarnation, où, par avance de ce que je diray dans la 4 partie de cet 
ouvrage, je fais voir... » (p. 12}. S 

(6) Expressions bien connues d'Henri BREMOND, Histoire littéraire du 
sentiment religieux, t. 4, Paris, 1920, p. 419 et 472. 

(6) Si les expériences mystiques de Marie de l’Incarnation dépassent 
en profondeur, et de beaucoup, toutes les descriptions de Bernières, on 
ne peut oublier la correspondance spirituelle qui s’échangea entre eux 
jusqu’à la mort de l’ « ermite » de Caen (1659). Il semble que Bernières 
et le jeune Claude se soient connus. Martène affirme qu’au temps du 
priorat aux Blancs-Manteaux, « M. de Bernières..., cet homme si saint, 
si contemplatif, si pénitent et si fameux par ses pieux écrits, eut de fortes 
inclinations de communiquer avec lui (Claude) sur les matières spiri- 
tuelles » (La vie du vénérable Père Dom Claude Martin, Tours, 1697, 
p. 58 ; Martène a donné un abrégé de la vie de son maître dans Histoire 
de la Congrégation de Saint-Maur, éd. G. Charvin, coll. Archives de la 
France monastique, t. 7, Ligugé, 1937, p. 131-158). 

(7) Outre La vie de la vénérable Mère Marie de l’Incarnation, première 
supérieure des Ursulines de la Nouvelle France, tirée de ses lettres et de 
ses écrits, Paris, Billaine, 1677, dom Claude avait déjà donné au public 
des Méditations chrétiennes pour tous les jours et principales fêles de 
l’année, Paris, 2 vol., 1669 ; une Conduite pour la retraite du mois à l’u- 
sage des religieux de la Coniraratint de Saint-Maur, Paris, 1679; une 
Pratique de la Règle de Saint Benoît, Paris, 1674. Suivront, entre autres 
ouvrages plus importants, les Lettres de la vénérable Marie de l’Incarna- 
tion, Paris, 1677 et les Retraites, Paris, 1682. — Les Visionnaires de 
Nicoce parurent en 1665. 
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trompaient personne. « Comme il s’est uniquement attaché à ce 
qu’il trouvoit clairement établi dans les Pères et dans la tradition 
de l'Eglise, il n’a pas cru devoir s'engager à rien dire de ce qu'on 
appelle Théologie mystique. Ce n’est pas qu'il ait ignoré de quelle 
sorte ceux qui en ont écrit prétendent la trouver dans les anciens. 
Mais comme tout ce qu'ils en allèguent reçoit de grandes difficultéz, 
il s'est contenté de souhaiter que quelqu'un plus éclairé que luy 
entreprit d’éclaircir cette matière par une discussion solide » (pré- 
face, p. 17). 

Qu'il fût utile en 1659 de désirer plus de mesure et de pondéra- 
tion dans les écrits de certains spirituels, personne n’y contredira ; 
mais Nicole exagérait à ce point qu’il se mettait en contradiction 
avec les textes mêmes qu'il commentait : il retenait pratiquement 
pour l’ensemble des chrétiens l’oraison méthodique ou de raisonne- 
ment; le reste était logomachie et billevesées. La pensée de Nicole et 
celle de Claude Martin différaient donc en ce point du tout au tout. 
Leurs préfaces respectives le manifestaient à l'évidence. Le mauriste 
ouvre toutes grandes à beaucoup d’âmes les portes de l'oraison de 
simple regard et de la contemplation, que « l'intellectualiste ingué- 
rissable » s’affairait à vouloir murer. « 11 est évident que l’oraison 
passive n’est ny impossible ny incroiable, continue dom Claude 
dans sa préface, puisqu'il y a peu de personnes qui n’en expérimen- 
tent quelque chose, et que ce n’est autre chose que la grâce actuelle, 
mais avec un renforcement de lumières dans l’entendement, et d’at- 
traits dans la volonté... Dieu met en acte quelqu'un des dons du 
Saint Esprit dont tous les justes ont les habitudes » (8). 

Avec beaucoup de justesse, il remarque qu’il faut, avant de con- 
damner, s’en rapporter à l'expérience. « Il est fâcheux que des per- 
sonnes qui passent pour éclairées, et qui le sont en effet, condamnent 
si facilement ce qu’ils n’ont peut-être pas assez examiné. Quelque 
science que l’on ait acquis par la lecture des livres, il faut donner 
quelque créance à ceux qui ont l'expérience des choses qui s'ap- 
prennent mieux dans le repos de l’oraison que dans le travail de 
l'étude ». : ; 

Et, parlant des Pères de l'Eglise, il ajoute t« Il me seroit facile, 
s’il m’étoit permis de m'étendre, de faire voir qu'ils ont écrit de 


(8) Elargissant au maximum le concept de la contemplation, il affir- 
mera : « Je fais voir comme démonstrativement, que non seulement ces 
sortes d’oraison sont réelles, mais encore que luy-même (Nicole) et tous 
ceux qui ont quelque attrait à loraison, S'y trouvent souvent appliquez, 
et que s’ils ne les connoissent pas, Cest qu ils ne font point assez de 
réflexion sur ce qui se passe en eux-mêmes » (préface des Questions 


ascétiques, p. 12). 
14 
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cette sorte d’oraison (de simple regard)». Au reste, il n'avait pas 
hésité à promettre à son ami Nicole « de faire voir qu'ils les ont 
connues (toutes ces oraisons), qu'ils en ont parlé et qu'ils les ont 
pratiquées. L'assurance avec laquelle je luy ay parlé l’a surpris, et 
il m'a prié de le faire. Je luy ay promis, et je tiendrai ma pro- 
messe » (9). 

Telle était donc l'intention de Claude Martin : répondre à Nicole 
et prouver que la contemplation était traditionnelle. Mais, avouait- 
il en 1688, il n’en avait pas encore trouvé le loisir. 

2° Les dires des biographes. — Martène confirme cette conclusion 
et nous déclare que Claude Martin «avoit alors dessein d'écrire un 
petit traité de la contemplation et des différentes sortes d’oraisons 
extraordinaires, pour fermer la bouche à certains ignorants dans la 
vie spirituelle, qui n’ayant jamais fait oraison, et n'ayant pas l’ex- 
périence des dons de Dieu, s'en donnent la liberté d'en parler en 
docteurs ; et confondant les sentiments des saints avec teux de Mo- 
linos, s’érigent en censeurs de leur doctrine et condamnent des pra- 
tinues qui ont sanctifié une infinité d’âmes. C'était une matière di- 
gne de luy, et je ne connais personne plus capable d’en parler et 
d'en escrire plus justement » (10). 5 

Et, avec plus de précision encore, le biographe trahit sa connais- 
sance de notre manuscrit : «Il rendait pourtant cette justice à son 
ami, qu’il déclarait que ceux qui avaient donné occasion à son livre 
en escrivant indiscrètement de l’oraison, «s'étaient aitiréeux-mêmes 
cet orage parce qu'ils ne se sont pas assez expliqués, ou parce qu'ils 
ont outré les matières à un excès qui les a rendues ridicules ou sus- 
pectes d'erreur, ou parce qu'ils ont voulu se faire un mérite de dire 
quelque chose de nouveau, ou enfin parce qu’ils se sont expliquez 
en cestermes mystérieux contre l’ordre dela bonne discrétion, qui 
est toute dans la candeur et la simplicité, et où tout mystère doit 
être suspect ». Mais cette mesme justice l’obligeait à condamner un 
autre excez de son ami, qui au lieu de combattre ce qui se trouve 
outré et mal expliqué dans ces mystiques, ou bien les erreurs des 
quiétistes; au lieu de distinguer entre la quiétude de Molinos et 
celle qui à été enseignée et pratiquée par les saints, comme il estait 


(9) Zbidem, p. 12-18. 

(10) Vie manuscrite de dom Claude, ms 1449, Bibliothèque de Tours, 
f° 158. Dom Salmon eut l’heureuse idée, après dom Jamet, de confron- 
ter la vie imprimée et le manuscrit original. Constatant suppressions et 
remaniements, il publia quelques textes omis et notamment ceux qui 
nous concernent (La Vie de dom Claude Martin, dans Revue des ques- 
tions historiques, juillet 1934, p. 198-207). Ces pages m'ont aidé à iden- 
tifier le Traité et à l’attribuer à dam Claude Martin. Que le Révérendis- 
sime Père Abbé de Saint-Jérôme en soit remercié. 
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de son devoir, a enveloppé dans une mesme censure toutes les 
oraisons extraordinaires, particulièrement l’oraison de simple re- 
gard qui a esté solennellement approuvée par S. François de Sales, 
la plus brillante lumière de France de ces derniers siècles, et qui 
n'est qu’une simple et affective pensée de Dieu, une vue douce et 
amoureuse de Dieu, une attention de l'esprit à Dieu avec un pen- 
chant de cœur qui l'accompagne et le soutient. Il aurait esté à sou- 
haiïter que nous eussions la réponse à ce livre ; mais Dieu dont les 
desseins sont toujours adorables ne nous en a pas rendu dignes; et 
la mort du R. P. Dom Claude Martin nous en a privé » (11). 

Dom Albert Jamet, qui connaissait parfaitement le fils de Marie 
de l’Incarnation, raconte brièvement l’amitié qui liait celui-ci à Ni- 
cole et leurs divergences spirituelles. Il achève : « En 1695, il (Nicole) 
récidivait sous le couvert d’une offensive contre les quiétistes. Dom 
Claude Martin projeta de le réfuter par un traité sur les oraisons 
mystiques. La mort, celle de Nicole 1695, la sienne qui survint l’an- 
née d’après, 1696, ne lui en laissa pas le temps » (12). 

Les pages qui suivent prouveront, je l’espère, qus le grand mau- 
riste consacra les tout derniers mois de sa vie à ébaucher une ré- 
ponse à la Réfutation de Nicole (13). 


2. L’ÉTAT DU MANUSCRIT. SON AUTEUR 


L'état du manuscrit a sans doute découragé les chercheurs, et à 
juste raison. Seuls les 69 premiers folios concernent le Traitté (14). 


(41) Zbidem, fo 227, J'ai tenu à citer ce texte tout au long, parce 
qu'on ne peut mieux exposer l’intention de dom Claude. Il suppose, 
à l'évidence, que Martène connaissait, autrement que par des bavardages 
ou même des confidences, l’ébauche du travail de son maître : les lignes 
mises entre guillemets par le biographe sont textuellement extraites des 
premiers paragraphes du Traitté (f 3). Toute la pensée est d’ailleurs bien 
celle du Traitté. | 

(12) Marie de l’Incarnation. Ecrits spirituels et historiques, publiés 
par dom Claude MarTin, réédités par dom A. JAMET, t. 1, Paris, 1929, 
introduction générale, p. 72-100 (biographie de Claude Martin). Consul- 
ter aussi H. Bremon», Histoire..…, t. 6, Paris, 1922, p. 49-103, 177-228, et 
passim, les chapitres consacrés à Marie de l’Incarnation; J. Daousr, 
Dom Martène, coll. Figures monastiques, Saint-Wandrille, 1947; l'intro- 
duction de dom R.-J. HESBERT à Perfection du chef de Claude Martin, 
Paris, Alsatia, 1952. ee 

(13) Réfutation des principales erreurs des quiétistes contenues dans 
les livres censurez par l’Ordonnance de Monseigneur l’Archevèque de 
Paris, du 16 octobre 1694, Paris, Josset, 1695. Sur l’amitié qui unissait 
le mauriste et le janséniste, voir A. JAMET, loco cit, p. 89-94. 

(44) Bibliothèque Nationale, fonds français, ms. 17.765, en prove- 
nance de Saint-Germain; petit in-folio cartonné de 177 folios. Les 
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Ces folios sont de tout format : de minuscules bouts de papier ou 
des dos de lettres ayant servi d’enveloppes ont été ulilisés; le tout 
est dans un ordre arbitraire, comme on s’en rendra compte. 

On peut tenter de répartir cet amas de feuilles en trois lots. 
1° Les 8 premiers folios constituent le premier : d’une écriture très 
nette et régulière, ils donnent l'impression d'être un texte définitif. 
2° Les folios 9-29 représentent un brouillon ; la rédaction semble 
avancée, mais ces pages sont remplies de ratures, de surcharges et 
d’abondantes notes marginales: elles comportent des blancs, des 
phrases inachevées, des redites, des interruptions dans la pensée et 
le développement, à quoi s'ajoute la difficulté de démêler l’ordre 
réel. 3° Au delà, nous nous trouvons devant des fiches de toutes di- 
mensions, collées à la bonne franquette (15) où on déchiffre plans, 
références, citations ; bref, c’est une partie des matériaux que l’au- 
teur avait rassemblés en vue d’une utilisation éventuelle. 

L'écriture, elle aussi, présente une grande diversité. Les notes 
sont parfois illisibles, tracées à la hâte, abrépées, négligées. Par 
contre, le texte définitif est d'une grosse écriture très appliquée. Il 
suffit de la comparer avec celle d’autres manuscrits attribués à 
Claude Martin pour être frappé de la ressemblance. Les Questions 
ascéliques, par exemple, sont de la même main (16). Nous avons 
mieux encore. Le 25 août 1695 le prieur de Marmoutier rédigeait 
entièrement et signait un sauf-conduit pour permettre à Edmond 
Martenne (sic) de se rendre à Angers. Aucun doute n’est possible. 
C’est toujours la même écriture (17). 

Une autre confirmation est tout aussi intéressante : plusieurs 
notes sont prises au dos de lettres adressées à Claude Martin. En 


feuilles qui suivent le Traitté sont des documents postérieurs sur le quié- 
tisme et le jansénisme qui n’ont aucun rapport avec le travail de dom 
Claude. 
(15) Le relieur a intercalé (fo 33-34) le début d’'nne Lettre de 

à un abbé de ses amis sur la lettre de M. Des lions (doyen de 
Senlis et docteur de Sorbonne) touchant le quiétisme, datée du 2 août 
1697 ; la suite de la Lettre est donnée aux folios 78-81 Le nom du corres- 
pondant a été laissé en blanc. 

(16) Questions ascétiques proposées, examinées et résolues en des con- 
férences réglées, composées, ajoute une écriture plus récente, par dom 
Claude Martin, BN, ms. 17.105. Inédit, mais connu, ce manuscrit est uti- 
lisé par dom Jamet. Je cite toujours la première partie. Dom Hesbert va 
heureusement publier bientôt ce manuscrit sous le titre de Conférences 
ascéliques. 

(7) BN, ms. 17.680, fo 241. Je n’ai pas feuilleté le ms. 17.603, Le 
pasteur solitaire ; mais les fac-similés reproduits dans l'édition de R.-J. 
Hesbert, sous le titre Perfection du chef, sont probants. 
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voici une, par exemple, qui porte la suscription : Au Révérend Père 
Dom Claude Martin, prieur du monastère de Marmoutiers à Tours 
près Tours (f° 57); une autre (f° 42 r): Au Révérend Père Dom 
Claude Martin assistant du Très Révérend Père Général de la Con- 
grégation de St Maur. En l’Abbaye de St Germain à Paris ; une troi- 
sième (40 v) fut expédiée par le prieur de Saint-Vincent au très 
Révérend Père Prieur de Marmoutier à Marmoutier. Une note d’af- 
faires signée du frère Charles Fenu (?) et datée de 1694 a aussi été 
utilisée (f° 37). Enfin une date nous est précieuse. Le folio 38 est un 
bout de lettre dont il reste ces mots : Mon Révérend Père. À Tours 
28° mars 1696. Au verso, dom Claude indique ses réflexions. Sur 
d’autres bouts de papier, il note, par exemple, les qualités des supé- 
rieurs (18) ; ailleurs il écrit les noms de quelques pères ou il consi- 
gne des remarques à faire au chapitre («on ne lève pas le pié quand 
on monte les escaliers », f° 59). Un bout de lettre signée f. Noël Mars 
parle d’obédience (f° 26) (19). 

Un dernier argument, s’il en était besoin, nous est fourni par 
Martène lui-même. Le biographe, en effet, connut et utilisa les 
notes du Traillé de la contemplation. Il en cite un passage, nous 
l’avons vu, dans la Vie de dom Claude; mais aussi, et sans le si- 
gnaler davantage, il a découpé une dizaine de citations pour en faire 
des maximes (20). 

[1 paraîtrait maintenant superflu de souligner la parenté doctri- 
nale du Traitlé et des autres écrits de dom Claude; qu'il s’agisse des 
états d’oraison de Marie de l’Incarnation, dont il rappelle (f° 4rr) 
les étapes principales, de l’enseignement qu'il donne dans les 
Questions ascétiques, ou dans sa correspondance. Les textes qu'on 
lira plus loin permettront de reconnaître sa manière et sa doctrine. 

Le Traitté de la contemplation a donc été ébauché à l'abbaye de 
Marmoutier, au temps de Martène. Le papier utilisé, l'écriture 
aussi bien que la doctrine désignent comme auteur dom Claude 
Martin : c'est lui qui, au cours de l’année 1696, travaillait à réfuter 
Nicole, essayant jusqu’à l'extrême limite de ses forces de tenir sa 

promesse (21). 


(18) Il en donne trente, qui se lisent dans cet ordre : 58 v,57 v, 58r; 
61 v et 61 r fournissent une autre liste et quelques références. 

(19) Sur Noël Mars (1612-1702) voir La vie des Justes de dom Mar- 
TÈNE, éd.-Heurtebize, coll. Archives de la France monastique, t. 3, Li- 
gugé, 1926, p. 223-224. 

(20) Maximes spirituelles du vénérable Père Dom Claude Martin, 
tirées de ses ouvrages par E. MaRTÈNE, Rouen, 1698. J’indiquerai au pas- 
sage les maximes que j’ai pu identifier. 

(21) De létude du manuscrit il ressort que dom Claude travaillait 
après la parution de la lettre pastorale de Bossuet, puisqu'il y renvoie 
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3. CONTENU DU MANUSCRIT 


Est-il possible, malgré l’inachèvement du manuscrit, de décou- 
_vrirle plan du Trailté? C’est à mon sens une gageure; d’autantqu’une 
remarque préalable s’impose : ce serait une faute d’ériger en doc- 
trine définitive ce que nous livre un brouillon. Forcer ou figer les 
formules risquerait de durcir et de fausser la pensée. Essayons ce- 
pendant de retrouver quelques idées essentielles. 

1° L’intention de dom Claude est très claire : revendiquer la légi- 
timité de l’oraison de simple regard. À l’encontre des théories con- 
damnées de Molinos et d’autres quiélistes avérés, prouver l’ortho- 
doxie de cette oraison, qui a pour elle l’enseignement traditionnel 
des Pères et des spirituels de tous les temps, confirmé, sans doute 
aucun, par l'expérience. Une recherche patiente dans les écrits pa- 
tristiques, médiévaux ou contemporains est indispensable; notre 
prieur se propose de l’entreprendre, en ne s’écartant pas des sages 
limites posées par Bossuet dans sa Leltre pastorale et en s'appuyant, 
comme lui, sur la doctrine de saint François de Sales. 

Claude Martin, nous l’avons vu, tenait d'autant plus à « sauver » 
l’oraison de simple regard qu'il l’avait toujours recommandée. Ses 
lettres spirituelles insistent fréquemment sur l’excellénce de cette 
oraison, au point d'en faire le tout de la vie spirituelle. « Cette vue 
amoureuse de Dieu est proprement cette théologie (mystique)» (22). 

Appelé à diriger l’ « année de récollection » de jeunes religieux, 
dom Martin voulut reprendre la méthode des conférences de Cas- 
sien. Un dialogue s’établissait entre les auditeurs et le « conféren- 
cier »; ceux-là développaient leurs difficultés ou motivaient leur 


explicitement, et après la mort de Nicole (16 novembre 1695) puisqu'il 
écrit : « Je tacherai de ne rien dire contre le respect que je dois à sa mé- 
moire » (fe 7). Par ailleurs il utilise une lettre du 28 mars 1696, comme 
on vient de le voir. 

I s’agit ici non pas de l’/nstruction sur les états d’oraison publiée pour 
la première fois en mars 1697, mais de l’Ordonnance et instruction pas- 
torale sur les élats d’oraison, que BossuEer présentait à ses collègues à la 
fin des conférences d’Issy et datée du 16 avril 1695. 

(22) Lettre 8 du 30 août 1693, dans la Revue, t. 18, p. 161. Voici com- 
ment ailleurs il résume sa pensée. « Cette oraison consiste dans une vue 
de Dieu toute pure et toute simple, accompagnée d’une douce et amou- 
reuse inclination du cœur... Il n’y a point de pratique plus parfaite dans 
la vie spirituelle que celle-là, parce qu’elle est la perfection même, qui 
consiste dans l’union de notre âme avec Dieu par l’entendement et par 
la volonté... Il n’y a point de pratique plus facile que celle-là. , parce 
qu'il suffit de demeurer en la présence de Dieu dans un respect intérieur 
et extérieur, par un regard simple et amoureux de sa Majesté... » (Ques- 
tions ascétiques, conf. 9, p. 108-109). | 
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accord, Le maître résolvait les objections, levait les doutes et con- 
cluait en exposant la doctrine. 
| Dans la première partie des Questions ascéliques, où il traite des 

difficultés de la perfection en général, Claude Martin aborde l’oraison 
de simple regard. Elle le retient longuement dans les conférences 
8 à 14. C’est l’un des points essentiels de la formation des religieux 
dont il assume la formation spirituelle. I1 le déclare dans la préface 
en cherchant à légitimer sa méthode. « Faisant réflexion que ceux à 
qui je parlois n’étoient assemblez que pour faire une récollection 
d’une année, je crû qu'il eut été trop tard d’attendre à la fin à leur 
donner le plus facile de tous les moiens de se recueillir, mais que je 
devois dès le commencement leur donner ce secours, surtout les 
matières que j’avois à main m'y conduisant sans contrainte et 
naturellement. Je ne fus pas trompé dans ma pensée, car ils se 
trouvèrent tout d’un coup à la fin où ils aspiroient, sçavoir à un 
parfait recueillement, et tout ce qui se dit depuis dans nos confé- 
rences ne furent que des alimens qui servirent à l’entretenir » (23). 

Aucun texte ne montre davantage l’importance que, maître spi- 
rituel, dom Claude attache à l’oraison de simple regard et à la con- 
templation en général. Il nous est malheureusement impossible de 
connaître le développement de sa pensée sur ce point, puisque le 
manuscrit du Traillé ne nous autorise pas à en dresser le plan. 

2° Indiquons rapidement ce que nous trouvons dans ce manus- 
crit. Lorsqu'on parcourt les feuillets de ce que j'appelle le brouillon 
(9-29), on est frappé par des titres vigoureusement soulignés et nu- 
mérotés. Ces titres reprennent certaines des propositions de Nicole 
données dans la préface : liberté détruite (9 v); jouissance de Dieu 
(10 v):la prière rejettée (11 r); l'abandon 1 (12r); les vertus et 
bonnes œuvres rejettées (12 v); ils s’estiment parfaits (13 r); il faut 
oublier les péchez (14 r); cette oraison est seiche, sans foi, sans 
amour (15 r); impeccabilité (21:v) ; abandon 2 (25 r). Chacun de ces 
folios comporte un développement, ordinairement inachevé, de ces 
titres. Dom Claude voulait certainement réfuter point par point les 
erreurs et démolir les hypothèses de Nicole. Sans doute aurait-il in- 
séré cette réfutation dans un exposé plus général. 

Un fil conducteur permettrait peut-être de se retrouver dans le 


(23) 1bidem, préface, p. 11. Claude Martin annonce dans cette préface : 
quatre parties ; le manuscrit (882 pages grand in-4°) n’en contient que 
deux. « Ce qui a donné occasion à ces conférences est qu’étant dans un 
monastère assez retiré, on y envoia dix ou douze théologiens, tous sça- 
vans et de bel esprit, pour y faire avec moy une année de récollection, 
selon l'usage de notre congrégation, Ce fut pour moy un bonheur. car je 


la fis avec eux » (p. 9). 
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dédale des notes amassées à la suite du brouillon, et souvent bour- 
rées de références et de citations. Plusieurs de ces papiers, en effet, 
portent en tête un numéro d'ordre, qui autorise un classement pré- 
liminaire. Quelques-unes des idées principales que dom Martin 
avait l'intention de développer ou d’attaquer nous sont données 
là (24). Ces sortes de fiches numérotées alignent habituellement des 
textes et des propositions qui portent à leur tour une numérotation. 
Or, pour s’y reconnaître dans toutes les références et citations qu'il 
a prises, dom Claude s’est dressé un tableau, incomplet lui aussi, 
qui polarise ses trouvailles, oriente ses recherches et son travail de 
composition. Il peut éclairer notre lecture (31 rv). 


Contemplation (25) 
La contemplation l’emporte par dessus toutes les vertus, p.1…1 
(r et 2), ibidem (6, 13, 15). pag. 2 (1-5). p. 3 (1, 2, 8). pag. 6 (5). 
Contemplatio non est sine amore. pag. 1 (7, 8 
Contemplationis proprietates. pag. 2 (r et seq.). 
Simple regard. Ce que c'est. pag. 1 (5). 
sa simplicité prouvée. ib. (4, 13, 7). p. 2 (6). 
pag. 3 (3). pag. 4 (4, 5). pag: 6 (1, 2, 3, 4). 
Antiquité et tradition. L'usage du simple regard 
par la tradition des patriarches des prophètes, des 
Pères. des docteurs. pag, 1 (5. 7, 8, 9, 10, 11, 12). 
pag. 6 (1, 2, 3, 4). pag. 6 fol. v. (6). 
Abandon à la Volonté de Dieu. Chercher l’intérest de Dieu plus que 
le nôtre. pag. 3 (4) St François de Sales ib. (5). p. 4 (1). 
Chercher un directeur entre dix mille. pag. 4 (3). 
(31 v) Le Chemin court n’exclue point l’amour etc ny la prière. 
pag. 5 (1, 2, 3, 4, 5). 
Conséquences ridicules qu’on tire de cette oraison. pag. 7. 


Malgré l’aridité de cet exposé, arrêtons-nous un instant encore 
pour mieux saisir la méthode de travail de dom Claude. Examinons, 
par exemple, les citations et les références qu’il a rassemblées sur 
sa première fiche (19 r). C’est l’une des plus intéressantes. Le mau- 
riste a systématiquement dépouillé Alvarez de Paz et relevé les cita- 


(24) Comme on le verra mieux dans un instant, si le sens de cette 
numérotation avait été saisi par le relieur, nous aurions le classement 
ci-après :-fiche L=19r; 2— 19 v: 3=90r; 4= 30 x; 537%. 
6 — 389 v; 7 — 38 v; 8 — 66 v; 9 = 66r; 10 = 29r ; 11 — 36 v ; 12 — 40 v. 

D’autres fiches ne portent aucune numérotation. Il est malaisé de re- 
trouver l’ordre dans lequel elles auraient été classées et utilisées. 

(25) Les références se lisent ainsi : la pagination renvoie aux fiches 
numérotées ; les chiffres, mis entre parenthèses pour la-clarté, renvoient 
aux citations et références qui se suivent sur chaque fiche. Dom Claude 
n'avait pas réservé une fiche pour chaque sujet; il mêle volontiers les 
sujets sur une même fiche, 
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tions patristiques et médiévales du ‘jésuite sur l’oraison de simple 
regard et la contemplation. 


1, La contemplation l'emporte par-dessus toutes les vertus 
et bonnes œuvres. Vide Cassianum Coll. 23 c. à apud Alvarem 
P. 1228 tom. 3 vide sequentia apud Alvarem (26). 

2. pro ea re vide Alvar. tom, 3 p. 1226 ubi citat S. Basilium 
Reg ac: 

3. peccatum vel minimum pondus (est quod) contemplationis 
volatum retardat. ib. p. 1235 et sequent. (27). 

4. Dionysius Rich. Contemplationis cupidi debent (...) et pos- 
sidendum ipsum. Dion. 3 de contempl. ar. 21. Ex Alvar. (c. 10, 
1245) (28). 

5. La vue de Dieu, le regard de Dieu, la pensée de Dieu, la pré- 
sence de Dieu, la mémoire de Dieu (29). 

‘ 5. Noë, Tobie, Elie, Elisée, Moïse .. (30). 

6. Cassien Col. 1, c. 8. Hic nobis (...) iudicandum est. Vide Alva- 
rem p. 1259 col. 1 C. 

7- Contemplatio est intuitus sive intuitio quoniam ut Gerson 
tradit Wyst. Theol. specul. consider. 24 et 25 (...) apud Alvar. 1325 
cr D. 

8. Vulnerasti (...)ut Bonaventura... 1. 3 de itinere aelernitatis. 
(Alvarez, 1325). 

9. Ad gloriam (...) Deus (31). 

10. Hugo Victor. De vanilate mundi... (Alvarez, 1249). 

11. Unde Jacob... (Alvarez, 1250). 

12. Henoch... (Alvarez, 1252). 

13. Contemplatio est requies... Alv. 1323. . 

14. Non omnes perfecti... 1339 c. 1 in fine. 

14. Gerson de Myst. Theol. Cognitio contempl. (...)relinquat (32). 


(26) Jacques ALVAREZ DE Paz, De inquisitione pacis sive studio ora- 
tionis, t. 3, Lyon, Cardon, 1617, in-folio ; les citations et références cor- 
respondent à cette édition et sont extraites du livre 5 De perfecta con- 
templatione. Il s’agit ici du prooemium. Je donne seulement le début et 
la fin des citations. 

(27) Ce texte est le titre marginal d’Alvarez, pars 1, apparatus 1, c. 3, 
que je complète. 

(28) En face de cette citation de Denys le Chartreux dom Claude a 
noté dans la marge : « l’oraison de simple regard ». J'ai ajouté entre pa- 
renthèses les références à Alvarez lorsqu'elles faisaient défaut. 

(29) Dom Martin suit ici l’apparatus 2. Une longue note marginale 
donne des textes sur la memoria Dei, extraits de saint Basile, Hugues de 

_Saint-Victor et autres ; on les retrouve dans les premiers chapitres 
d’Alvarez. 

(30) Cette énumération inachevée esttirée du chapitre 2 d’Alvarez, 
col. 1254. 11 y a bien deux fois le no 5 et plus loin deux fois le n° 14. 

(31) Je n’ai pas retrouvé cette citation, non plus que la dernière. 

(32) Voici l'analyse sommaire des autres fiches. — 2 (19 v) : 8 cita- 
tions d’Alvarez sur les proprietates contemplationis; — 3 (30 r) : réfé- 


218 A. RAYEZ 13 


Nous sommes bien, on le voit, devant un travail en pleine éla- 
boration, d’où il serait vain de tirer des conclusions trop hâtives. 
Si, cependant, le plan du 7raitté de la contemplation nous échappe, 
il nous reste beaucoup à glaner. 


h. INTÉRÊT DU MANUSCRIT 


Il n’est pas indifférent de souligner l’audace du travail que le 
grand mauriste entreprenait. Depuis de longues années les discus- 
sions sur l’oraison, la contemplation ou l’amour pur étaient vives et 
troublaient une bonne partie de la chrétienté occidentale. Le pro- 
cès et la condamnation de Molinos, les rétractations du cardinal 
Petrucci ou de l'archevêque de Séville, Palafox, les réunions et les 
articles d’Issy, les ordonnances, lettres ou instructions pastorales se 


rences et citations de saint Basile et de Denys le Chartreux ; — 4 (30 v): 
références et citations de saint François de Sales : « O que bienheureux 
sont les nuds », «les amantes spirituelles, espouses du Roy céleste » ; ex- 
traites de l’Exercice du parfait abandonnement de soy-mesme et de 
l’Exercice du dépouillement de soy-mesme ; en marge ce texte célèbre : 
« qu'il ne faut rien demander ny désirer ». Viennent ensuite des extraits 
du pseudo-Denys. — 5 (37 v) : sous le titre, « L'amour dans l’oraison », 
suivent cinq citations prises en un livré et un auteur non signalés; — 
6 (39 v): citations de saint Augustin et de saint Bernard ; 7 (38 v) : réfé- 
rences et citations de la Réfutation de Nicole ; — 8 (66 v) : citations de 
saint Augustin et de Gerson ; — 9 (66 r) : citations de saint Bernard et 
de Richard de Saint-Victor ; — 10 (29 r) : citations d’Alvarez de Paz ; — 
11 (36 v) : sur « la censure du Chemin court de Mons. de Ch. »; — 12 
(40 v) : références et citations diverses. 

Jetons également un coup d'œil sur les fiches non numérotées, et que 
J'indique par leur foliotage. 24 : extraits en majeure partie de saint Tho- 
mas ; — 41 r : cette fiche est des plus importantes; c’est en effet la divi- - 
sion de l’oraison passive ou surnaiurelle en trois estats selon la Mère de 
l’Incarnation, avec renvoi aux pages de la Vie (685 à 695 et passages 
correspondants ; le résumé s’achève par trois phrases de la page 695 sur 
le respir, l’air intime dans le fond de l’âme et la perte entière de l’Epouse 
dans l’Epoux. — 42 r : note sur l’Ecstasis, extraite de Richard de Saint- 
Victor. — 44 : sur les degrés de la contemplation infuse, extraits d’ou- 
vrages dont ni les titres ni les auteurs ne sont relevés. — 45 r-46 v : note 
sur la Guide de Molinos et la préface à une édition de Molinos, imprimée 
à Amsterdam en 1688, — 47 r-51 r : diverses citations « pour la contem- 
plation active », « marques pour connoître si l’on est appelé à la pure 
contemplation » (d’après sainte Thérèse), «il y en a qui croient que 
cette contemplation est inutile et sans fruits », « silence intérieur et mys- 
tique », « avis aux directeurs et confesseurs », « des austérités et morti- 

_ fications intérieures et extérieures ». — 55 r : citations de saint Bernard 
sur le respir. — 63 r-65r, 69 : propositions attribuées à Molinos — 68 : 
réflexions sur l’oraison de simple regard et celle de raisonnement, 
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succédaient et se répondaient ; des pamphlets ou des apologies cir- 
culaient. Pierre Nicole, on le savait, était un personnage officieux 
du parti Bossuet. Sa Réfutation ne venait-elle pas expliquer les con- 
damnations portées par l’archevêque de Paris le 6 octobre 1694 et 
laisser entendre qu’il y avait eu quelque part? 

I fallait de l’habileté et une grande fermeté doctrinale pour dé- 
mêler l’orthodoxie de l’oraison traditionnelle au milieu des nom- 
breuses propositions condamnées ou déclarées suspectes. Depuis 
plus d’un demi-siècle, traités et biographies mystiques avaient tant 
vulgarisé l’oraison de simple regard, la contemplation acquise et 
infuse que certains chrétiens en étaient comme pétris. Qui n’avait lu 
Le Chrestien intérieur ou la Vie de Jeanne de Chantal, sans parler 
de Rojas, Surin ou Malaval ? Les bonnes âmes avaient lu sans ma- 
lice. On ne voyait plus les équivoques, les dangers mêmes d’une 
doctrine insuffisamment étayée ou expliquée. Les attaques des théo- 
logiens et, aussi bien, les mises à l’Index faisaient souvent croire à 
un procès de tendance. 

L'impression ressentie à la lecture de l’ébauche du Traitté est 
double. La vigueur de l’attaque contre Nicole est frappante. On sent 
dom Claude piqué au vif. C’est sa doctrine, son expérience qu’on 
suspecte ; il se défend et il défend les siens. Il n’anticipe pas sur les 
chapitres vengeurs de Bremond, où la causticité et l'humour s’en 
donnent à cœur joie et pourfendent allègrement le « rationaliste » 
et le « pharisien » atteint de « rachitisme intellectuel » (33), mais 
sa franchise est éclatante et son dessein loyal. Qu'on relise ces très 
belles pages avant de juger dom Claude. Modéré, — il s’agit d'un 
ami d'hier, — prudent, — nous sommes en pleine bataille, — le 
maître spirituel, à l’abri derrière l’évêque de Meaux et l’évêque de 
Genève, relève avec autorité l’esprit obtus de son adversaire. Il le 
prend à partie et en flagrant délit d’erreur, d’incompréhension 
et même de mauvaise foi. 

Défendre la mystique ne signifie pas pour autant accepter tout 
ce que les mystiques vrais ou faux en ontécrit. Certes, dom Claude 
souscrit de bon gré aux condamnations portées contre certains quié- 
tistes, contre Molinos surtout. Il ne partage cependant pas les sé- 


(33) H. BreMon», Histoire..…., t. 4, Paris, 1920, p. 419-588 ; ces expres- 
sions se lisent aux pages 482, 583, 549, 496. D’autres sont plus fortes 
encore : « Nul n’excelle comme lui (Nicole) à ne pas comprendre » 
{p. 559) ; flagrant délit d'incompréhension absolue » (p. 560) ; « quand le 
bon sens délire » (p. 559); « ignoratio elenchi à l’état suraigu » (p. 499) ; 
« anti-mysticisme congénital et peut-être incurable » (p. 480); et enfin, 
par manière d’excuse, « toutes les exaspérations sont permises à qui vient 
de lire, hélas, et de relire la Réfutation » (p. 553), 
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vérités que nous avons souvent à l'égard de quiconque a subi un 
blâme officiel ou officieux. Il appelle un chat un chat, erreur l’er- 
reur, orthodoxie ce qui relève de la doctrine traditionnelle, en quel- 
que auteur qu’il le voie. On serait tenté de le juger trop indulgent 
dans ses appréciations du Moyen court et de la Pratique facile (34). 
Ses écrits, antérieurs au Zrailté, sont les plus sûrs garants de la 
rectitude de sa foi et de sa pensée sur les points qui nous retien- 
nent ici. 

Il n’est pas défendu de penser que, s’il avail vu le jour, le vail- 
lant travail entrepris par ce bénédictin qui se mourait à soixante- 
dix-sept ans, dont les connaissances et l'expérience spirituelles 
étaient grandes, jointes à une profonde influence religieuse qui 
s’étendait sur-toute la seconde moitié du XVIIe siècle, aurait pu 
stopper la « retraite des mystiques », en tout cas, aurait sauvé de 
l’oubli une des plus belles figures spiriluelles de ce temps (35). 


(34) H. Bremonp partage les mêmes indulgences, sbidem, p. 537. « Je 
n'ai pour ma part aucun doute sur l’orthodoxie foncière de Malavyal. Il 
corrige lui-même et fort bien ses propres exagérations ». De même à 
propos de Guilloré, tout autant « quiétiste » que l’aveugle de Marseille. 
« Si large toutefois que l’on fasse la part de leurs erreurs, nul théologien 


sérieux n’a le droit de les appeler quiétistes, au sens propre du mot» 


(p. 497). La pensée d’'H. Bremond, très nuancée, est diffuse à travers les 
pages 492-498. Il ne semble pas que dom Claude eût blämé l’interpréta- 
tion, à tout prendre, favorable que porte l’académicien sur les ouvrages 
mystiques dont l’un et l’autre parlent. La Combe, dans une lettre à Ma- 
dame Guyon du 7 décembre 1695, émet des griefs judicieux sur la Réfu- 
tation de Nicole (Correspondance de Bossuet, éd. Urbain et Levesque, 
t. 8, Paris, 1914, p. 453-454). 

(35) Les travaux entrepris par A. Jamet ont amorcé la « résurrection » 
du fils de Marie de l’Incarnation. La publication d’inédits par dom Ph. 
Schmitz et dom J.-E. Hesbert fait et fera mieux comprendre son in- 
fluence. La béatification de lillustre Ursuline, plus que tout le reste, ren- 
drait vie à ce fils par qui nous connaissons la mère. C’est alors que nous 
apprécierions une biographie du grand mauriste. 
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TEXTES 


Dans les pages qui suivent on trouvera 1° les folios 2-8 qui de- 
vaient peut-être servir de préface au Traitté de la contemplation. La 
rédaction en est parfaite, bien qu'interrompue. Une note (f° 68) 
semble la compléter ; 2° l’exposé de la doctrine de saint François de 
Sales sur l'oraison de simple regard et l’abandon (17-18), suivi 
d’une autre page sur l'abandon du Christ (12 r); 3° un essai sur la 
distinction entre la contemplation naturelle et la contemplation sur- 
naturelle, qui s’achève par un retour à la question de l'abandon (23, 
25, 27); 4° une note sur la jouissance de Dieu et la quiétude (ro); 
5° sur l’oraison passive et la tradition (10 v, 24 v) ; 6° enfin, des re- 
marques sur les livres quiétistes condamnés (20, 14 v-15). 


[2] TRAITTÉ DE LA CONTEMPLATION 


où l’on explique l’oraison de simple regard. 

Et où l’on examine un livre qui a pour titre : 
Réfutation des principales erreurs des Quiétistes, imprimé à Paris 
en 1695. 

[3] Traitté de la contemplation où l’on explique l’oraison de sim- 

ple regard (36). 


(1. NATURE DE L'ORAISON DE SIMPLE REGARD) 
(Occasion du Traitté : les condamnations) 


L'oraison de simple regard fait bien du bruit depuis quelque 
tems, et il y a de l'apparence qu’elle en fera encore davantage à 
l’avenir ; surtout après que tant de Prélats illustres en science et en 
piété l’ont en quelque façon flestrie par des censures, et que quel- 
ques auteurs des plus distinguez parmi les sçavans, l’ont combat- 
tüe par tout ce que la raison a pü leur fournir de plus fort. 

Les uns et les autres luy ont donné un visage si affreux, qu’il n’y 
a pas une âme tendre qui n’en soit effrayée... Ceux qui n'en ont 
jamais entendu parler la regardent comme une morale des plus 
dangereuses qui aient jamais infecté l'Eglise; et ceux qui en ont 
l'usage, et qui ont l’expérience des grandes utilitez qu'une âme en 
tire pour la sanctification, ne la pratiquent plus qu’en tremblant et 
avec crainte, sçachant que quand il s’agit du salut, il faut toujours 
prendre le plus sûr. ; 

Ceux qui ont écrit indiscrètement de cette oraison se sont eux- 
mêmes attiréz cet orage, ou [3 v] parce qu’ils ne se sont pas assez 


(36) L'orthographe a été respectée, la ponctuation modifiée. Quelques 
mots omis ou indéchiffrables ont été laissés en blanc ou remplacés par 
des expressions équivalentes placées entre parenthèses. Parfois des 
mots sautés dans le texte ont été ajoutés par dom Claude dans les mar- 
ges ; ils sont insérés à leur place normale. L’indication des folios est 
donnée entre crochets. J'ajoute des titres et sous-titres, mis entre pa- 
renthèses,. 
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expliquez, ou parce qu'ils ont outré la matière à un excès qui les a 
rendües ridicules ou suspectes d'erreur, ou parce qu’ils ont voulu se 


faire un mérite de dire quelque chose de nouveau, ou enfin parce. 


qu’ils se sont expliquez en des termes mystérieux, contre l’ordre de 
la bonne direction, qui est toute dans la candeur et dans la simpli- 
cité et où tout mystère doit être suspect (37). 

C'est ce qui m'a fait prendre le dessein de donner une véritable 
idée de cette oraison, autant que Dieu m'en donnera la lumière, 
afin que ceux qui en ont la pratique ne chancellent point dans une 
voie qui est exemte de tout égarement; et que ceux qui n'en ont pas 
l'usage, ne leur fassent pas l’injustice de les condamner d’erreur ny 
d'impiété., 

Dans l’exécution de ce dessein, il sera difficile qu'il ne m’échappe 
quelque parole qui pourra donner quelque atteinte aux censures de 
nos Seigneurs les Evêques à cause de la liaison des matières : c’est 
pourquoi je déclare d’abbord que si cela arrive, ce sera contre mon 
intention. À Dieu ne plaise que je tombe dans une présomption si 
grossière et si contraire à mon état; je les reconnois pour les co- 
lomnes et pour les Pères [4 r] de l'Eglise, à qui Dieu a donné l’auto- 
rité de juger de la doctrine, et de corriger les regles des mœurs, 
quand ils ne les trouvent pas conformes à celles de l'Evangile. Bien 
loin de vouloir m'ériger en censeur de ce qu'ils ont fait avec tant de 
sagesse et de mûres délibérations, je soumets même à leur jugement 
avec u ne parfaite sincérité de cœur, tout ce que je me propose de 
dire en ce traitté. : 

Je n’auray pas le même ménagement pour l’auteur du livre inti- 
tulé : Réfutation des principales erreurs des Quiétistes, qui a sans 
doute porté son feu au delà de toute modération comme je le feray 
voir à la suite. 

Ces grands Prélats n’ont pas tant condamné la substance de l’o- 
raison de simple regard, que de certains excès de mystique, qui 
n’ont nul rapport à cette oraison, et qui vont à rendre ridicule la 
mystique même la plus réglée et la plus juste. L'un d’entre eux s’en 
est expliqué dans sa Leltre pastorale (38), où il déclare qu'il ne veut 
point toucher à ce qui est enseigné par les auteurs universellement 
reçus et approuvez dans l'Eglise. Ils ont fait comme ces sages pas- 
teurs qui découvrant de la superstition en quelque point de la reli- 
gion, retranchent prudamment ce qu'il y a de superstitieux, laissant 
à leur troupeau la religion dans sa pureté. 


(37) Comme Je l’ai signalé déjà, la plus grande partie de cette phrase 
a été reproduite dans la Vie de Claude Martin par Martène. 

(38) En marge : « M. de Meaux. Lettre pastor. pag. 18. art. 21 ». Il 
s’agit, comme on l’a vu, de Ordonnance du 16 avril 1695. L'article 21 
déclare en effet : « L’oraison de simple présence de Dieu ou de remise 
et de quiétude, et les autres oraisons extraordinaires, même passives, 
approuvées par saint François de Sales et les autres spirituels reçus 
dans toute l'Eglise, ne peuvent être jetées ni tenues pour suspectes 
sans une insigne témérité ». 
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[4 v] L'auteur de la réfutation n’a pas gardé cette discrétion. I1 
ne s’est pas contenté de combattre ces propositions dures et outrées 
qui ont attiré la censure de ces grands Prélats, il a encore entrepris 
de détruire les fondemens de l’oraison de simple regard, et il est 
évident que c’est son principal dessein. 


(Quiétude de Molinos el quiétude traditionnelle) 


Comme il s’agit de proscrire les quiétistes et de condamner leurs 
livres et leurs prattiques, il aurait été à souhaitter qu'avant toutes 
choses on eût fait distinction de la quiétude de Molinos et de ses 
sectateur$, et de celle de beaucoup d’âmes qui cherchent Dieu en 
pureté de cœur. Celle de Molinos, ainsi que je l’ay appris d’une fort 
honeste Dame qu'un des principaux disciples de cet homme hypo- 
crite vouloit attirer à sa direction, est un attachement purement 
spéculatif de l'esprit à Dieu et qui demeure là, abandonnant cepen- 
dant le cors au gré de ses inclinations, qui, suivant le panchant de 
sa cupidité, se porte quelquefois jusqu'aux passions les plus hon- 
teuses ; l'esprit cependant ne se mettant point en devoir de les rete- 
nir ou mortifier, mais plutost les regardant avec une fausse indiffé- 
rence, qui n’empêchoit point la sensualité de se satisfaire. C’est ainsi 
qu’il abusoit des paroles de Notre Seigneur qui dit : C’est l'esprit qui 
vivifie, [5 r] mais le corps ne sert de rien. 

La quiétude des âmes, dont j’ay parlé et dont elles jouissent dans 
l’oraison de simple regard, est bien différente de celle-là : c’est un 
repos de l’entendement et de la volonté en Dieu, comme dans l’objet 
le plus saint et le plus santifiant où ces deux puissances puissent 
s'attacher. Cette quiétude de l'âme est fondée sur une autre espèce 
de quiétude, sçavoir sur la quiétude du cors et des passions, acquise 
par l'exercice de la pénitence et de la mortification. Sans cette 
quiétude extérieure, celle de l’entendement et de la volonté doit être 
fort suspecte. 

La différence de la quiétude de Molinos et de celle dont il s’agit, 
est si évidente qu'il me seroit inutile d’emploier davantage de tems 
à faire observer les circonstances de leur opposition. Monseig. de 
Meaux nous apprend qu'il faut de nécessité reconnoître cette diffé- 
rence, déclarant, au lieu que j’ay cité, que c’est une insigne témérité 
de ne la pas faire, et appellant pour garant de ce qu'il dit saint Fran- 
çois de Sales, qui le sera aussi de tout ce que je diray. 

Je cite avec plaisir les règles ou canons que ce grand Prélat a in- 
sérées dans sa lettre pastorale (39), car on ne peut rien voir de plus 
judicieux ny de plus solide. Elles sont courtes, mais elles sont plei- 
nes, telles que sont ces sentences à qui l’on donne le nom de canons 
ou Loix ecclésiastiques. Nous attendons avec ardeur ce plus long 
ouvrage qu’il nous promet, dont elles ne sont que 1 abbrégé, et [5 y] 
comme il ne sort rien de sa plume qui ne soit achevé nous espérons 
que tout y sera digne d’être admiré (40). 


(39) Les 34 articles d’Issy, acceptés par Bossuet, Noailles, Fénelon et 


Tronson. k k 
(40) Comme l’on sait, Bossuet annonçait : « Nous prendrons soin de 


vous procurer le plus tôt qu’il sera possible une instruction plus ample, 
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(Nature de l’oraison de simple regard) 


Cette oraison de quiétude ou de simple regard, qu’on croit si 
mystérieuse et à laquelle on trouve tant à redire, n’est qu’une sim- 
ple , mais affective pensée de Dieu : qu'une vuë douce et amoureuse 
de Dieu : qu’une attention de l'esprit à Dieu avec un panchant de 
cœur qui l'accompagne et la soutient, mais d’une manière impercep- 
tible (4r). Et pour parler dans la doctrine de saint François de Sales 
que M. de Meaux a adoptée au lieu que j’ay allégué, c’est une orai- 
son de simple présence de Dieu. Ce qu’il ne faut pas entendre de la 
présence essentielle de Dieu à l'âme. Car de la sorte il est également 
présent à toutes choses, aux pécheurs aussi bien qu'aux justes; 
mais cela doit s’entendre activement, c’est-à-dire d’une application 
actuelle de l'âme à Dieu présent. 

_ Ainsi quand.on parle de l’oraison de simple regard, il ne faut pas 
s'imaginer que ce regard soit simple absolument. Il est simple, 
parce qu'il est sans raisonnement, sans recherches, sans multiplica- 
tion d'idées ; mais il n’est pas simple, parce qu'il est accompagné 
d’un très pur et très parfait amour de Dieu : en sorte que cette 
pensée de Dieu, cette vuë ou regard de Dieu, cette application de 
l'esprit à Dieu présent est comme le matériel de cette oraison ; et cet 
amour, ce panchant du cœur, cette inclination amoureuse [6 r] en 
est comme le formel (42). 

Molinos se contentoit du matériel, mais la corruption de son 
cœur et ses mœurs déréglez ont assez fait connoître qu’il n’avoit pas 
le formel, qui est le principal et le nécessaire de cette oraison, et 
ainsi qu’il ÿ avoit autant à dire entre sa quiétude et la nôtre, qu’il y 
a de différence entre un cors mort qui ne tend qu’à la corruption, 
et un cors animé qui est toujours en état de faire des actions de vie 
et de vertu. 

Voilà ce qui fait la substance de l’oraison de simple regard, et 
pour ce qui est des excès de mystique et de ces emportemens d’ima- 
gination, contre lesquels on se récrie avec justice, nous ne les recon- 
naissons point dans cet exercice spirituel. Si pourtant il ya quelque 
chose de suportable et à quoy on puisse donner un bon sens, ce 
que nous examinerons à la suite, cela appartient à la contemplation 
passive, où la raison humaine doit plier quand il s’agit des commu- 
nications secrètes et extraordinaires de Dieu avec l'âme et de l’âme 
avec Dieu. 


Siles mystiques avoient expliqué de la sorte la quiétude, l’orai- 


son de simple regard, il ne fût jamais venu dans la pensée que c’est 


où paraîtra l'application avec les preuves des susdits articles... ». Dom 
Martin sera mort lorsque sortira des presses l’Instruction sur les états 
d'oraison (mars 1697). | 

(41) La première maxime sur la contemplation commence ainsi : « La 
contemplation n’est qu'une simple, muis affective... imperceptible » ; 
Maæimes, ch. 19. p. 200. Voir plus haut note 20. 

(42) La 2e maxime, p. 201 : « Quand on dit que la contemplation est 
un simple regard de Dieu, il ne faut pas .. » Claude Martin a déjà insisté 
sur cette distinction dans les Questions ascétiques, conf. 8, p. 101. 
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un crime et une source d’hérésies des plus noires qui aient jamais 
infecté l'Eglise. Car enfin il n’y a rien que de surnaturel, Le simple 
regard est une vuë de foy, ou de sagesse, ou d'intelligence, selon 
que le raion de la contemplation s’éclaircit. Et cetteinclination amou- 
reuse qui accompagne et soutient le regard est [6 v] l'ouvrage d’une 
très pure charité. 

Mais plutost ne seroit-ce pointune hérésie de dire que c’est une 
hérésie ou une sorte d’hérésies, de ne penser qu’à Dieu dans l’orai- 
son, et de n’y penser qu'avec amour? Ce n’est point à moy d’en dé- 
cider; j'en laisse le jugement à ceux à qui Dieu a donné l'autorité 
de qualifier les propositions qui semblent être contre la foy ou con- 
tre les bonnes meurs. 

Cette oraison étant ainsi expliquée, on dira sans doute qu'elle 
est bonne et sainte en sa substance, aussi est-ce celle de saint Fran- 
çois de Sales approuvée et rapportée par M. de Meaux, et que ce 
grand Prélat appelle oraison de simple présence de Dieu, ou de re- 
mise, ou de quiétude. Mais que le venin est dans la manière de la 
faire, dans ses circonstances, dans ses effets. 


(Nicole, d’une probité exemploire, mais...) 


C’est déjà beaucoup qu’on accorde que cette oraison est bonne et 
sainte en elle-même et en sa substance : car il est difficile qu’une 
chose où iln”y a rien de mauvais puisse produire de méchans effets. 
Le premier qui s’est récrié contre cette oraison est l’auteur de la 
Réfulation des principales erreurs des Quiétistes, qui l’a enveloppée 
sans distinction dans les erreurs et dans les impiétés de Molinos, 
comme aussi dans ces pensées extravagantes de quelques auteurs, 
afin de la rendre plus odieuse aux Evesques, et de ne faire de tout 
cela qu'un seul sujet de leur censure. Je veux croire qu’il a eu un 
bon zèle, mais il l’a poussé avec trop de chaleur, comme on le re- 
marquera aisément dans tous les endroits de réfutation ; et je ne 
sçay pour [7 r] quoy, si ce n’est peut-être que cette oraison de sim- 
plicité ne s’accommode pas avec son premier livre de l'oraison. Il 
avoit fait cet ouvrage contre un livre intitulé Le chrestien intérieur, 
qui donne entièrement dans cette oraison de simplicité : c'est pour- 
quoy voiant que son premier livre n’a pas eu tout son effet, il étoit 
de son intérest de le soutenir par ce dernier. Au reste, son mérite 
m'est connu autant qu’à homme du monde ; je le reconnois pour un 
homme d’une probité exemplaire, pour un des plus beaux génies de 
notre tems, pour un homme très versé dans la lecture des Pères et 
surtout de saint Augustin, et qui avec tout cela vouloit bien me 
donner quelque part à son amitié : mais mnagis amica verilas ; 
en sorte néanmoins que, sije ne tombe pas dans son sens, je ta- 
cheray au moins de ne rien dire contre le respec que je dois à sa mé- 


moire (43). 


-(43) On ne peut souhaiter attitude plus loyale et plus décidée. Elle est 
tout à l'honneur de dom Claude et éclaircit bien des allégations suspectes. 
_ Sur Bernières et Le chrestien intérieur, voir la notice faite par R,. 
HeurrevenT dans le Dictionnaire de Spiritualité, t. I, col. 1522-1527. 
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(Propositions des quiétistes, d'après Nicole) 

Voici donc les reproches qu’il fait contre l'oraison de simplicité 
et contre ceux qui la prattiquent sous le nom de quiétistes : 

1. Ils s’abandonnent à la volonté de Dieu, mais par un aban- 
don qui n’est point l’abnégation que Notre Seigneur ordonne dans 


l'Evangile. : 
2. Cet abandon les porte dans une indifférence de toutes les 


vertus. 

3. [ls rejettent les pénitences et les austérilés que (44). 

A. Get abandon va encore plus loin, les rendant (7 v] (indifré- 
rents) pour la jouissance de Dieu et pour leur salut éternel. 

5. Ils rejettent les prières vocales, celle-là même que Notre 
Seigaeur nous a enseignée de sa propre bouche et qui pour ce sujet 
est appelée l’oraison de miséricorde ou l’oraison du Seigneur. 

6. Ils ne veulent point qu'on fasse d’acte en cette oraison, ny 
qu’on demande rien à Dieu. 

7. Cette oraison ne nourrit point l’âme comme fait celle du rai- 
sonnement. à 

8. Cette oraison de simple regard est seiche, et l’on n’y a qu’une 
foy et une connoissance de Dieu fort légère et point ou fort peu 
d'amour. 

9. Ceux qui la prattiquent s’estiment parfaits, d’où l’on tire des 
conséquences très pernicieuses et condamnées comme hérétiques. 

10. Ils conseillent d'oublier les péchez. 

11. Ils détruisent la liberté. ; 

13. Ils rejettent les personnes de la Trinité, les attributs 
divins, l’humanité de Jésus-Christ, les mystères, la confession, la 
componction. 

14. Ils croient qu’on peut être Bienheureux en cette vie, par la 
jouissance de Dieu, qu'ils disent avoir dansl’oraison. 

15. L’oraison de simple regard est un acte universel. 

16. Cette oraison est une nouveauté inconnüe aux Pères de 
l'Eglise, de laquelle S. Benoît [8] nyles autres Pères et fondateurs 
des ordres religieux n'ont point parlé. C’est une fausse monnoie (45). 


Notre texte s'arrête court. Le folio 9 commence ex abrupto, sans 
aucun lien avec les précédents ; nous n’avons plus qu’un brouillon. 
Mais il me semble qu’une note, inachevée malheureusement [68], 


(44) Inachevé. Au f 55 v on lit : 5. On bannit les pénitences et 


austérités, 
(45) Le folio 35 r, où le texte a été barré, est peut-être le brouillon 


qui a servi à rédiger cette liste. On y relève quelques variantes de peu de. 


conséquence, ou des références à la Réfutation. Dom Claude ajoute, par 
exemple, à la proposition 16, cette note : « St Benoît, les Pères ne dé- 
fendent point cette oraison, on ne peut donc pas dire qu’elle soit contre 
les Règles. La Règle n’ordonne point de prendre la discipline, ete. Tout 
cela (se) fait néanmoins. Et on (ne) peut dire que cela soit contre la Re- 
gle, p. 196 et sq. » (de la Réfutation). On aura remarqué que la proposi- 
tion 12° manque. 
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vien! fort bien se placer ici. Ces remarques sur l'importance respec. 
tive de l'oraison de raisonnement et l’oraison de simple regard sont, 
en effet, tout à fait opportunes. 


[68 r] Je rapporte ces propositions toutes nues et dans la simpli- 
cité de leur expression, c’est-à-dire dépouillées de toutes les paroles 
aigres et offençantes dont elles sont revêtues dans le livre de la réfu- 
tation, comme sont celles de ridicules, d’impertinentes, d'impie, 
d'hérétique, d’erronée et autres semblables. 


; (« Toule oraison est bonne, quand elle nous élève à Dieu ») 


Mais avant de les expliquer je suis bien aise de déclarer que 
quelque avantage que je donne à l’oraison de simple regard, je 
n'improuve et ne blâme point celle de raisonnement ny celles que 
pratiquent une infinité d’âmes saintes, qui ont peut-être leurs ma- 
nières d’oraison différentes selon que le $t Esprit leur ouvre le cœur 
pour les faire prier. Toute oraison est bonne quand elle nous élève 
à Dieu, qu’elle nous porte à la correction de nos moeurs, qu’elle 
nous détache des créatures el de nous-mêmes (46). 

Je n’ay jamais pu approuver que ceux qui ont quelque méthode 
d'oraison particulière soit de simple regard, soit de raisonnement 
ou autre, persuadent tout le monde à la suivre et à quitter (celle) 
dont ils ont l'usage (47). 

Quand une âme est dans une pratique d’oraison dont elle tire 
visiblementprofit, elie ne doit pas changer facilement; elle est 
assurée de ce qu’elle a, au lieu qu’en changeant l'issue luy est 
incertaine. 

Dieu étant le véritable maître de l’oraison c’est à luy d’en for- 
mer (donner) (48) la méthode et le mouvement; et ce que peut faire 
un directeur, c’est d'étudier le trait de Dieu dans une âme, et quand 
il l’a bien reconnu de le seconder de tout son possible, corrigeant 
ce qui pourroit être contre les règles de la bonne direction et y 
ajoustant ce qui peut la rendre plus parfaite. 


(Quand faut-il passer à une autre manière d’oraison ?) 


Il est vray que dans le commencement qu’une âme veut entrer 
dans les voies de l’oraison, si elle ne sent aucun mouvement qui la 
porte à une méthode d'oraison plutôt qu’à une autre, on peut après 
avoir examiné la portée de son esprit, la qualité de son imagination, 
la disposition de ses humeurs, les degrez de grâce que Dieu luy 
communique, le progrès qu'elle a fait dans la vertu, on peut, dis-je, 


(46) Cette dernière phrase est devenue la 24 maxime sur l’oraison: 
k 1 Cette phrase et la suivante forment la 21° maxirne sur lPoraison, 
p. 197 ; seules à signaler des variantes de style et l’omission de la propo- 
gition « elle ne doit pas changer facilement ». à 

(48) Au-dessus de former on lit donner. C'est la version adoptée par 
Martène qui a fait de ce paragraphe la 22e maxime, p. 197-198. 
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la déterminer à une manière d’oraison qui lui soit convenable (49). 

[68 v] Il peut encore arriver qu’après qu'une âme se sera long- 
tems exercée avec utilité dans l’oraison de raisonnement, elle se 
trouvera dans un état où elle n’en aura plus que du dégoût et du 
refroidissement. Quand cela n’arrive point par sa faute et qu'elle 
s’y sera toujours montrée fidèle, c'est une marque que Dieu de- 
mande d'elle quelque chose de plus et qu’il veut l’élever à la pure 
contemplation. 

Il peut arriver encore qu’elle n’en aura ny dégoût ny refroidis- 
sement, mais que par la disposition de Dieu et la fidélité à ses 
lumières, les vérités qui luy sont proposées pour méditer se présen- 
tent d’abbord dans un si grand jour que. tous les raisonnemens 
qu’elle peut faire ne luy paroissent que comme des ombres, en sorle 
qu’elle est obligée de les mettre à l’écart pour s’attacher à la vérité, 
C'est encore une marque que Dieu veut qu’elle change (d'état) et 
qu’elle s’attache à un autre où elle contemple les vérités dans une 
grande simplicité (50). 


(« L'esprit de Dieu est dans la liberté ») 


Je déclare encore que quand nous disons que l’oraison de simple 
regard exclue tout acte et tout raisonnement, nous ne voulons pas 
dire que ce soit une chose mauvaise si, dans l'exercice actuel de 
cette vue simple de Dieu, l’esprit se laissant aller au raisonnement, 
et si l’entendement et la volonté venoient à multiplier des actes. 
Tout ce qui porte à Dieu et à la vertu est bon et on ne peut l’im- 
prouver sans témérité. Il faut s'attacher à une méthode d’oraison 
pour fixer l’esprit, mais il ne faut pas en être esclave, en sorte que 
si quelque mouvement de grâce nous porte ailleurs il faillele rejeter 
comme une chose mauvaise et contraire à notre pratique. L'esprit 
de Dieu est dans la liberté, il faut seulement prendre garde qu'on ne 
donne le nom de liberté à ce qui n’est peut-être qu’une inconsiance 
ou légèreté d'esprit (51). Ainsi quand nous disons que cette oraison 
exclue tout raisonnement et toute multiplicité d'actes, c’est que 
quand il faut parler exactement de la nature d’une chose, il faut en 


(49) C’est la 23e maxime, p. 198-199. On notera la direction prudente 
que donne Claude Martin. 

(50) Ces deux derniers paragraphes constituent les maximes 10 et 11 
sur la contemplation, p. 205-207. Les « marques » qui font connaître 
qu’une âme est appelée à un autre genre d’oraison sont développées dans 
les Questions ascétiques (conf. 13, p. 160 svv). « Le plus sûr, continne 
l’auteur, est de se soumettre au jugement d’un directeur spirituel pru- 
dent, expérimenté... » (p. 163). La fiche 4 (47 v) du Traitté de la contem- 
plation est consacrée aux Marques pour connoître si l’on est appelé à la 
pure contemplation et donne des références à sainte Thérèse. 

(51) La 25e maxime sur l'oraison commence à « Il faut s’attacher » et 
s'achève ici (p. 199-200), 
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rejetter tout ce qui empêche l'exactitude, pour bon et saint qu'il est 
possible, etc. (52). 


(2. 8. François DE SALES ET L'ORAISON DE SIMPLE REGARD) 


Pour mieux défendre l’oraison de simple regard, dom Claude, 
comme il l’a promis, s'attache à montrer que les auteurs incriminés 
n'ont fait que répéter la doctrine de saint François de Sales. 


(Autorité de saint François de Sales) 


[17 r] Je pourrois rapporter l’autorité de Ste Thérèse, du B. Jean 
de la Croix, de Roïas (53), du père Benoist de Canfel, capucin d’un 
mérite singulier, etavec ceux-là une nuée d’ auteurs receus ; mais 
parce que tous ceux-là sont proscrits (54) et qu’on condamne en 


(52) De plus longues explications sur les actes dans l’oraison sont 
données dans les Questions ascétiques. « L’entendement ne doit donc 
point faire acte formel de foy, mais comme s’il le supposoit, il doit de- 
meurer paisible dans la simple vue de ce qu’il croit, dans un regard pur 
de son objet, dans une pensée douce et tranquille de Dieu qui lui est pré- 
sent. Quant à la volonté, elle ne doit-pas non plus faire d’acte formel ; 
mais si elle est dans une disposition active, elle doit simplement conser- 
ver le poids de son amour et le panchant de cette inclination amou- 
reuse. . Et si elle est dans une disposition passive, elle doit demeurer 
dans une parfaite soumission aux impressions de Dieu et aux mouve- 
mens de sa grâce ; comme si un homme vouloit se chauffer au soleil, il 
demeureroit en repos et ne feroit rien que s’exposer à ses raions » (conf. 
8. p. 99). 

(53) À l’encontre de Rojas, dom Claude réserve l’oraison de simple 
regard aux âmes plus avancées. C'est le leit-motiv des Questions ascéli- 
ques.Il se sépare nettement sur ce point de l’auteur de la Vie de l'esprit. 
Voir sa 13° conférence, p. 153, 156, 158, etc. 

(54) Rappelons quelques décrets de l’Index, qui frappent tour à tour : 
toutes les œuvres de Mozios, 28 août 4687 ; la Pratique facile de MaLa- 
va, 1°r avril 1688, en même temps que l’Alfabeto et les deux lettres de 
FaLcon!1 ; l’'Orationis mentalis analysis de LA ComeE, 9 septembre 1688 ; 


‘Ja Vida del espiritu d'Antoine de Royas, 19 avril 1689 ; le 26 avril de la 


même année, la Règle de perfection de BenoiT DE CANFELD ; le 3 mai, le 
Moyen court de Madame Guyon ; le 26 juillet, le Chrestien intérieur de 
Louis-FRANÇOIS D'ARGENTAN-BERNIÈRES ; les Œuvres spirituelles de jean 
de Bernières, le 12 décembre 1690 et, le 20 juin 1695, le Gatéchisme spi- 
rituel de Surix. Voir H. Reuscn, Der Index der verbotenen Bücher, t. 2, 
Bonn, 1885, p. 610 svv. 

Dom Claude confiait lui-même à dom Feray, en août 1688 : « J’ay vu 
un livre composé ex professo contre sainte Thérèse par un docteur de 
Sorbonne fort qualifié. Il a été réfuté par un carme deschaux dont je 
n’ay pas vu le livre » (RAM, t. 13, p. 158). Il fait un très grand éloge de 
la sainte dans les Questions ascétiques ; elle à puisé sa doctrine, dit-il, 
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général tous ceux qui sont dans le même sentiment, je rapporteray 
seulement le sentiment et la pratique de St Franç. de Sales, pour 
qui tout le monde a tant d’eslime et de respect qu'il est innoui que 
personne ait jamais rien trouvé en ses écrits qui fût digne de cen- 
sure. Il estoit saint, et par conséquent éclairé de la lumière d'en 
haut, Il estoit sçavant théologien et par conséquent capable de 
juger de la doctrine. Il estoit évêque et par conséquent du nombre 
de ceux qui ont droit d'expliquer les dogmes et donner aux peuples 
des regles pour les moeurs. Il avoit une très grande expérience, 
tant par ce qui se passoit en luy-même que ce qu'il descouvroit dans 
les âmes les plus spirituelles dont il avoit prins la direction, et par 
conséquent on peut le croire sans (risque?) d’être trompé, jusqu'à 
ce que quelque concile ou le St Siège apostolique n’ait condamné ce 
qu’il a écrit et pratiqué. 


(Doctrine du saint sur l’oraison de simple regard) 


On verra donc par ce que (je) vas rapporter que ce ne sont point 
ny Malaval ny l’abbé d’Estival, ny l’auteur du Chemin court (55), 
ui sont les auteurs de la manière d’oraison dont il s’agit, mais 
qu'ils l'ont tirée de St François de Sales, qui par conséquent, si cette 
oraison est un crime, est sans doute le premier coupable. 
Voicy donc comme il parle à son propre esprit afin de l'exciter. 
Pag. 1062 selon l’édition du Père Talon Jésuite (56). 


« dans les plaies de son divin Epoux et dans les sources pures de 
toutes les vérités ». Pour lui, sainte Thérèse et saint Jean de la Croix 
sont des maîtres en l’oraison de simple regard (12e conférence, 
p. 142 svv). 

(55) Dom Claude parle toujours du Chemin court pour désigner le 
Moyen court de Madame Guyon. 

(56) Ne disposant pas de l'édition Talon signalée ici, j'ai vérifié les 
textes du saint dans l'édition des Œuvres, Paris, Dallin, 1647, et Paris, 
Huré, 1652 ; la première contient la Vie du Bienheureux par N. TALoN. 
On sait que la critique des textes du saint pose des problèmes que lédi- 
tion d'Annecy n’a pas tous résolus. La longue et très importante citation 
que fait dom Claude ne semble pas se trouver telle quelle dans les 
Œuvres. « Je vous dis, mon cher esprit, demeurez donc simplement... et 


de votre néant » est repris par Talon dans la Vie, p. 45, col 14 et 2. L’en- ‘ 
semble des expressions les plus caractéristiques est donné dans l’édition . 


des Œuvres de sainte Jeanne de Chantal, t. 2, Paris, 1875, parmi les 
questions adressées au saint. En fait, le texte de dom Claude est un 
amalgame puisé aussi b'en dans les questions de Madame de Chantal que 
dans les réponses de l’évèque (p. 40-42 ; cf. aussi les Œuvres du saint, 
Annecy, t. 26, p. 281-2821. Malgré sa longueur, il ne paraît pas inutile 
de mettre sous les yeux du lecteur le texte tel qu’il se trouve aujour- 
d’hui édité. Les éditeurs de 4875 ont modernisé le texte de la sainte. 
Question de Madame de Chantal. « Si l’âme ne doit pas, spéciale- 
ment en l’oraison, s’essayer d'arrêter toute sorte de discours, indusirie, 
réplique, curiosité et semblables, et au lieu de regarder ce qu’elle à fait, 


te QUE 
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Je vous dis, mon cher esprit, (pourquoy) voulez-vous prattiquer 
la partie (le raisonnement) de Marthe en l’oraison, puisque Dieu 
vous fait entendre qu'il veut que vous exerciez celle de Marie (le re- 
pos de la contemplation) ? Demeurez donc simplement en Dieu ou 
auprès de Dieu sans vous essayer (sans agir) de rien faire, et sans 


ce qw’elle fera ou qu’elle fait, regarder à Dieu; et ainsi simplifier son 
esprit et le vider de tout et de tout soin de soi-même, demeurant en 
cette simple vue de Dieu et de son néant, tout abandonnée à la sainte 
volonté dans les effets de laquelle il faut demeurer contente et tranquille, 
sans se remuer nullement pour faire des actes de l’entendement, ni de 
la volonté. Je dis même qu’en la pratique des vertus et aux fautes et 


. chutes il ne faut bouger de là, ce me semble, car Notre-Seigneur met 


en l’âme les sentiments qu’il faut et l’éclaire là parfaitement ; je dis pour 
tout, et mieux mille fois qu’elle ne pourrait être par tous ses discours et 
imaginations. Vous me direz : Pourquoi sortez-vous done de là? O 
Dieu, c’est mon malheur et malgré moi; car l’expérience m’a appris que 
cela est fort nuisible, Mais je ne suis pas maîtresse de mon esprit, 
lequel, sans mon congé, veut tout voir et ménager. C’est pourquoi je 
demande à mon très cher Seigneur l’aide de la sainte obédience pour 
arrêter ce misérable coureur, car il n’est avis qu’il craindra le comman- 
dement absolu ». 

Réponse du saint. « Puysque Nostre Seigneur, des il y a si long tems, 
vous à tiree à cette sorte d’orayson, vous ayant fait gouster les fruitz 
tant desirables qui en proviennent et connoistre les nuysances de la me- 
thode contraire, demeures ferme et, avec la plus grande douceur que 
pourres, ramenes vostre esprit a cette unité et simplicité de presence et 
abandonnement en Dieu. Et dautant que vostre esprit desire que j’em- 
ploye l’obeissance, je iuy dis ainsy : 

« Mon cher esprit, pourquoy voules vous prattiquer la partie de Mar- 
the en l’orayson, puisque Dieu vous fait entendre qu'il veut que vous 
exercies celle de Marie ? Je vous commande donques, que simplement 
vous demeuries ou en Dieu ou pres de Dieu, sans vous essayer d’y rien 
faire et sans vous enquerir de luy de chose quelconque, sinon a mesure 
qu’il vous excitera. Ne retournes nullement sur vous mesme, ains soyes 
la pres de luy ». 

Question. « Je retourne donc à demander à mon très cher Père si 
l’âme étant ainsi remise ne doit pas demeurer toute reposée en son Dieu, 
lui laissant le soin de tout ce qui la regarde tant intérieurement qu’exté- 
rieurement, et demeurant, comme vous dites, dans sa providence et 
volonté, sans soin, sans attention, sans élection, sans désir quelconque, 
sinon que Notre-Seigneur fasse en elle, d’elle et par elle sa très sainte 
volonté, sans aucun empêchement ni résistance de sa part. O Dieu, qui 
me donnera cette grâce que seul je vous demande, sinon vous, bon 
Jésus, par les prières de votre Serviteur ». 

Réponse. « Dieu vous soit propice, ma tres chere fille. L'enfant qui 
est entre les bras de sa mere n’a besoin que de laisser faire et de s’atta- 


cher à son col ». 
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vous enquérir de luy de chose du monde (sans rien demander), 
sinon à mesure qu’il vous exercera (la molion). Ne vous retournez 
nullement sur vous-même ; mais soyez là proche de luy, remis et 
reposé en luy, laissant le soin de ce qui vous regarde, tant intérieu- 
rieurement qu’extérieurement, à sa providence paternelle. Demeurez 
en cette providence sans élection et sans désir de chose quelconque, 
sinon que Notre Seig. fasse de vous, en vous et par vous, absolu- 
ment sa sainte volonté. Sus donc, mon pauvre (esprit), rejettez toutes 
sortes de discours, d'industries, de curiositez et de répliques; sim- 
plifions-nous et vuidons-nous de ces ennuyeux soins de nous-même; 
fermons-nous en la simple vue (simple regard) du tout de Dieu et de 
notre néant; accoisons-nous (quiétude) dans les effets de cette sou- 
veraine volonté, sans nous remuer (motion de Dieu) pour produire 
des actes (silence) ny de l’entendement ny de la volonté. Ouï, fer- 
mons-nous à cela, sans nous remuer (bouger ; quiétude) nyÿ peu ny 
prou, voire même quand il faudra pratiquer les vertus (la contem- 
plation l'emporte (?) sur les bonnes œuvres) et que nous serons tom- 
bez en quelque faute. Car le doux {17 v] Jésus nous donnera les 
sentimens nécessaires, mieux que nous ne sçaurions les procurer 
avec toutes nos imaginations. O esprit, on n’est pas toujours maître 
de vous, souvent vous contrevenez à tout cela, vous voulez tout voir 
sans notre congez. O Dieu, arrêtez ce misérable coureur. O qui me 
fera cette grâce, sinon vous Ô mon Jésus Christ par les prières de 
votre très digne Marie (57). 

Laissons-nous guider entièrement à notre Père céleste. Immo- 
lons toutes nos affections à Jésus-Christ. Allons naïfvement en sa 
présence, Et puisque nous ne devons chercher que la très sainte 
union avec la divine Majesté (en) nos prières, si d’abord elle nous 
unit à soy, arrestons-nous tout court, car qu'’est-il besoin de cher- 
cher davantage (58). 


(Commentaire de Claude Marlin. Nicvle et saint François de Sales) 


Voilà cette manière d’oraison à laquelle l’auteur de la réfutation 
donne en divers endroits de son livre le nom de rêveries, de phan- 
taisies, de caprices, d'illusions, d'idées chimériques. Comme il ne 
se plaisoit qu’à la lecture des Pères, il dira qu’il n’avoit point con- 
noissance de cet endroit des œuvres de St François de Sales. Mais il 
n'ignoroit point ce que dit Notre Seigneur que fout scribe doit avoir 
en son trésor les pièces nouvelles aussi bien que les anciennes. La 
pièce néanmoins de ce St qui est à la fin du livre du Chemin court 
ne lui estoit pas inconnue non plus que le fragment de Falconi; et 


(57) En rote marginale, ce texte du saint : « Pour le regard des con- 
solations etc je ne les demande point,'aussi ne les refusè-je point. Quand 
Notre Seign. m'en envoye, j'en jouis en simplicité et tout à la bonne foy: 
et si je suis satisfait ou non, consolé ou désolé, caressé ou rebutté, etc. 
pag. 1063 c 2. » Les explications en italiques et placées entre paren- 
thèses sont de Claude Martin. On ne peut souhaiter meilleur com- 
mentaire. 


(8) N, TaLonw, Vie, p. 45, col, 2. 
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il l’a laissé là sans en parler en bien ny en mal, se réservant peut 
estre de répondre au cas qu’on le luy objecte qu’elle ne se trouve 
point dans les œuvres du St Evesque ; mais ne faut que l’examiner, 
voir son style, son esprit, ses mots, pour estre persuadé que e’est 
une pièce (production) légitime de cet auteur. Dans cette persuasion 
je le joindray au passage que je viens de rapporter (59). 


(Marthe et Marie) 


Il est bon de prévenir le lecteur et de luy dire qu’encore qu’ordi- 
nairement par Marthe et Marie on entende la vie active et la vie con- 
templative qui sont des membres fort étendus ; St François nous 
confirme une vérité reçue parmi les pères spirituels que dans l’orai- 
son même, qui est un exercice particulier de vie contemplative en 
général, il y a dans l’oraison même une Marthe et une Marie, c’est- 
à-dire une action et une contemplation plus spirituelle et plus déli- 
cate. La Marthe ou action est l’oraison de discours et de raisonne- 
ment, où l'esprit et la volonté agissent ; Et Magdelaïne ou contem- 
plation est selon St Franc. l’oraison de simple regard, ainsi qu'il 
remarque au commencement du passage. 

L'auteur de la réfutation ne peut souffrir le simple regard, qui 
fait le substantiel de l’oraison. Et St François de Sales dit : Demeu- 
rez simplement en Dieu ou auprès de Dieu sans vous essayer de 
rien faire. Rejettez toutes sortes de discours, d'industries, de curio- 
sitez et de répliques. Simplifions-nous et fermons-nous en la sim- 
ple-vue du tout de Dieu. Ouï fermons-nous à cela sans nous remuer 
ny peu ni prou. 

Ce St dit ailleurs, à la fin du Chemin court : Pour connoître 
lorsqu'on ne peut agir intérieurement, si c’est que Dieu attire l’âme 


à la simplicité et tranquille attention à sa présence, il y a 3 mar- 


ques. La plus certaine est si [18] notre âme prend plaisir d’être seule, 
avec une attention amoureuse à Dieu, sans considération particu- 
lière, en paix intérieure qui est un repos sans acte ny exercice des 
puissances, mémoire, entendement et volonté, au moins de dis- 
cours, qui est d’aller de l’un à l’autre. Mais seulement avec l’atten- 
tion et regard général et amoureux... L'âme doit aller à Dieu 
seulement avec un regard amoureux sans particulariser d’autres 
actes (60). 


(59) L'édition du Moyen court (Rouen, 1690) comportait une Lettre du 
serviteur de Dieu, Jean Falconi, à une de ses filles spirituelles, où il lui 
enseigne le plus pur et le plus parfait esprit de l’oraison, publiée en 
espagnol en 1657; la traduction italienne fut mise à l’Index, on l’a vu, 
en 1688. Venaient ensuite des Avis fort utiles pour la vie intérieure, don- 
nés par S. François de Sales à latrès digne Mère de Chantal. Les Avis 
commencent par ces mots « Pour connoître.…. », citation reprise plus bas 
par Claude Martin. 

(60) Note marginale, texte du saint : « Elle doit demeurer en ce re- 
gard amoureux ; simple, comme qui ouvriroit les yeux pour donner une 
æillade d'amour... Que si l’âme veut agir du sien, se comportant d’une 
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J'ay déjà remarqué qu'une des choses qui a le plus chocqué est 
qu’en cette sorte d'oraison l'âme s’abandonne entièrement à la vo- 
lonté de Dieu. L'auteur dela réfutation a fait presque tout le 3° li- 
vre sur ce sujet. 


(Dépouillement et abandon) 


St Fr. dès le commencement du passage semble au contraire se. 


chocquer de ce qu’on ne s’abandonne pas; C ‘est pourquoi (il) dit: 
Ne vous retournez nullement sur vous-même, ains soyez là proche 
de luy, remis et reposé en lui, laissant le soin de ce qui vous regarde 
tant intérieurement qu’extérieurement à sa paternelle providence, 
sans désirer chose quelconque, sinon que Notre Seigneur fasse de 
vous, en vous el par vous, absolument sa ste volonté. 

Il dit ea un autre endroit pag. 1055. Demeurez fidèlement inva- 
riable ea cette résolution de vous tenir en la simple unité de la pré- 
sence de Dieu, par un entier dépouillement et remise de vous-même 


entre les bras de sa très sainte volonté. Et toutes les fois que vous 


trouverez votre esprit hors de cet agréable séjour, ramenez l'y 
doucement, sans faire pourtant des actes sensibles de l’entendement 
ny de la volonté. Car cet amour de simple confiance, cette remise et 
repos de votre esprit dansle sein de la divine volonté, comprend 
excellemment tout ce qu'on peut désirer pour plaire à Dieu (61). 

Ce saint est partout uniforme en ces sentiments. Car il ditencore 
plus fortement que tout ce que je viens de dire pag. 1056 et 1057 
Non seulement en l’oraison (62), mais encore en toute la conduite 
de votre vie marchez invariablement en esprit de simplicité, aban- 
donnant et remettant votre âme au bon plaisir de Dieu. 

Si vous venez à vous embarquer dans l’exercice de-ce saint aban- 
donnement sans vous apercevoir de votre progrès, vous avancerez 
un grand païs, comme font ceux qui singlent en haute mer sous un 
veat propice, et qui s'étant abandonnez à la conduite du naucher ne 
prennent pas garde qu’ils ont fait déjà beaucoup de chemin. Heu- 
reuse l’âme qui s’abandonne entièrement au soin que la très sage 
providence du Créateur a pour elle, pag. 1055. Conrage. Si Dieu 
vous dépouilloit même quelquefois de consolations et sentimens de 


antre manière que d’une attention amoureuse, très simple, très tran- 
quille, sans discours, elle empèchera les biens que Dieu luy communique 
en l’attention amoureuse ». 

(61) Opuscules. Exercice du lcd de soi-même, $ 1, avec 
quelques variantes ; Œuvres, Annecy, t. 26, p. 278; Œuvres de sainte 
Jeanne de Chantai, t. 2, p. 65, 66 : Avis de notre saint fondateur à notre 
digne Mère. On en trouve encore des bribes dans les Œuvres du saint, 
t. 26, p.275: 

(62) Note marginale de dom Martin. « ïl montre par ces paroles que 
ce qu’il va dire se doit prattiquer en cette oraison ». La citation est prise 
de l'Exercice du parfait abandonnement de soi-même entre les mains de 
Dieu, $ 1, et Œuvres, t.26, p. 272-273, 277. 
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sa présence, c’est afin que sa présence même ne tienne plus votre 
cœur, mait luy seulement et son divin plaisir (63). 

Ge grand saint a parfaitement pratiqué les avis qu’il a donnez 
aux autres, aussi ce les étoit-il donnez à luy-même, ainsi que j’ay 
renfarqué, en parlant [18 v] par forme de coloque à son propre 
esprit. Voicy donc ce qu’il dit pag. 1061 en marquant l'abandon et 
la remise à la volonté de Dieu la plus héroïque où puisse aller la vo- 
lonté d’un homme. Je veux peu de choses grâces à Notre Seigneur, et 
encore ce que je veux, je le veux fort peu, Je n’ay presque point de 
désir. Si Dieu vient à moy, j'iray aussi à luy et s’il ne veut venir à 
moy, je me tiendrai là, et n'iray point à luy (64). 


(63) Le premier texte est extrait de l’Exercice du parfait. abandonne- 
ment ; le second de l’Exercice du dépouillement. Sur le chapitre des con- 
-solations, Claude Martin semble plus austère encore que saint François 
de Sales. Il distingue « les consolations intellectuelles » qui appartien- 
nent à la contemplation passive, — et que Dieu « communique quelque- 
fois » dans la contemplation active, mais «elles y sont plus rares, plus 
courtes et peut-être plus foibles ». Dans ce dernier état, on entend par 
consolations « certaines illustrations que Dieu forme immédiatement 
dans l’esprit, par lesquelles il semble que l’on voit tout, encore que pour 
l'ordinaire on ne voie rien de déterminé et en particulier. Ces sortes de 
lumières sont plus élevées que celles de la foy, parce qu’elles les sup- 
posent, elles sont aussi inférieures à celles de la gloire, parce qu’elles y 
tendent... Je ne puis mieux les expliquer qu’en disant que ce sont de 
certaines expériences que l’on a de Dieu et de sa présence dans le fond 
de l’âme ». 

Mais l’auteur ajoute, avec quelque rudesse : « On ne doit avoir aucun 
égard aux consolations ny aux aridités où l’on peut se trouver, Quand j’ay 
dit que cette oraison est au-dessus de la raison, cela exclue non seule- 
ment les consolations ou ariditez sensibles, mais encore les consolations 
ou ariditez spirituelles... » 

Enfin, et par là Claude Martin résout une grande objection faite con- 
tre l’oraison de quiétude au nom de l’ascétisme : « D'où il faut inférer 
qu’il faut avoir un grand courage pour persévérer dans cette oraison, qui 
ne regarde que Dieu, et où l’esprit et les sens n’ont aucune propre satis- 
faction. Il faut être mort à soy-mesme et ne vivre qu’à Dieu. Ce qui fait 
que si peu de personnes entrent en cette oraison, ou s'ils y entrent qu'ils 
n’y persévérent pas » (Questions ascétiques, conf. 10 et 11, p. 124, 133, 
120 ; encore 13e conférence, p. 156). 

(64) Entretien 21. Voici le texte des éditions de 1647 et de 1652 : « Je 
veux peu de choses, ce que je veux, je le veux fort peu, je n’ay presque 
point de désirs; mais si j’estois à renaistre, je n’en aurois point du tout : 
si Dieu venoit à moy, j'irois aussi à luy, s’il ne vouloit pas venir à moy, 
je me tiendrois là, et n’irois pas à luy v. Sur l’histoire de ce texte, voir 
P. Pourrar, Le sort singulier du 21e Entretien : Ne rien demander, ne 
rien refuser, dans la Revue, t. 25, 1949, Mélanges Viller, p. 438-444. 
Bossuer défendit l’orthodoxie du saint dans son Instruction sur les états 
d'oraison, livres 8-10, 
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(« Si Dieu ne veut pas venir à moy, je n’iray pas aussi à luy ») 


Je ne sçai si l’on peut rien dire de plus fort, et je ne doute point 
que si un homme du commun avoit avancé cette proposition, il 
n’eût été bien relevé. Si Dieu ne veut pas venir à moy, je n'iray pas 
aussi à luy. Ne diroit-on pas plutôt que si Dieu ne veut pas venîr à 
nous, il faut pour lors mettre tout pour tout afin d’aller à luy. Mais 
les saints qui sont éclairés de la lumière du ciel voient les choses 
d'une autre manière que le commun du monde, et ensuite ils font 
les choses comme ils les voient. La lumière du ciel lui faisoit voir 
qu'il n’étoit pas au monde pour luy, mais pour Dieu, et en cette vuë 
il ne regardoit que la volonté de Dieu, sans avoir égard à la sienne, 
qu’il abandonnoit absolument et sans réserve. Car enfin il y a une 
science des saints, et cette science est une lumière du ciel, qui sur- 
passe la raison humaine et qui enseigne aux humbles ce qu’ils doi- 
vent faire pour être saint. 

Et je ne doute point que cette remise, cet abandon, cette rési- 
gnation de la volonté de $. François ne soit le plus grand des 
moiens que Dieu luy a inspirez pour parvenir au plus haut point de 
sa sanctification. 

Mais il étoit abandonné, remis et résigné à la volonté de Dieu, 
que sitôt que cette volonté ste demandoit quelque chose de luy, il 
la suivoit sans aucune retenue ou propriété de sa part, car alors 
ce n'étoit point sa volonté mais la volonté de Dieu. C’est cette mo- 
tion et remuement que l’auteur de la réfutation combat avec une 
espèce de raillerie au 3° livre ; mais c’estoit un grand sérieux pour 
ce grand saint : ne vous efforcez point dit-il p. 1062 de rien faire 
et ne vous enquérez de luy de choses du monde, sinon à mesure 
qu'il vous excitera. Accoisons-nous dans les effets de cette souve- 
raine volonté sans nous remuer pour produire des actes ny de l’en- 
tendement ny de la volonté. 

Voilà le remuement qui nous est propre et qu’il accepte en 
attendant le remuement de Dieu, d’où vient qu’il ajoute : Le doux 
Jésus nous donnera les sentiments nécessaires mieux que nous ne 
sçaurions le procurer avec toutes nos imaginations. Et parce qu'on 
dit qu’il faut demander, etc. Le St dit que bien loin de demander il 
ne faut pas même désirer. 

Il parle encore plus fortement p. 1055. O que bienheureux sont 
ceux qui se dépouillent même du désir des vertus et du soin de les 
acquérir, n’en voulant qu’à mesure que l’éternelle Sagesse les leur 
communiquera et les emploiera à les acquérir (65). Si ces paroles 
estoient d’un autre, la raison humaine y trouveroit cent choses à re- 
dire, mais il suffit de dire que c’est un saint qui parle et remplid’un 
esprit de sages. Mais voions ce qu'il dit ailleurs. | 


(L'abandon de l’âme et l’abandon du Christ) 


: [r2 r] Le fondement de cette plainte est peut estre du à ce qui est 
dit (le Chemin court, pag. 26) qu’il ne fant rien demander à Dieu, 
mais qu’il faut s'’abandonner entièrement à luy, et à la conduite de 


ù 


(65) Exercice du dépouillement de soi-même, S 4. 
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sa volonté. D'où l’auteur de la réfutation tire cette conséquence 
pag. 22 que s’abandonner de la sorte c’est abandonner la prière, 
parce que l'abandon absolu ôte tout désir, et où il n'y a point de 
désir on ne peut plus rien demander. Voicy les paroles du Che- 
min courl: L’abandon est ce qu’il y a de conséquence en cette voie 
et c’est la clef de tout l’intérieur. Qui sçait bien s’abandonner sera 
bientôt parfait, etc. pag. 27 (66). 

On dit que ce n’est pas en ce sens qu’il faut entendre l'abandon 
que Notre Seigneur nous conseille dans l'Evangile. Tout le monde 
ne sera pas de ce sentiment. L’abandon de l'Evangile consiste à re- 
noncer à toutes choses pour se donner à Dieu : à ses parens, à ses 
amis, à son païs, à ses biens, à ses honneurs, à ses espérances, et 
surtout à sa volonté. Si je renonce à toutes choses et que je ne re- 
nonce pas à ma volonté, je ne renonce à rien. Si je retiens tout 
ainsi qu'ont fait quelques saints et que je renonce à ma volonté, je 
renonce à tout. Voilà l'abandon dont il s’agit; l’âme s’oublie entie- 
rement elle-même, elie renonce à toutes ses inclinations, elle perd 
toute sa volonté dans la volonté de Dieu ; elle ne veut que ce Dieu a 
voulu de toute éternité; elle se contente du moment actuel, qui luy 
apporte avec soy l’ordre éternel de Dieu sur elle. L'âme qui est en 
cette situation d'abandonnement ne demande rien en effet, mais en 
ne demandant rien, ellé demande tout, parce qu’elle demande la 
volonté de Dieu et tout ce qu’elle a résolu de toute. éternité de luy 
donner et non autre chose. 


(Les suppositions impossibles) 


Si Dieu a résolu de la sauver elle demande son salut. Si elle l’a 
réprouvé, elle acquiesce à son jugement, comme très juste et très 
équitable et très conforme à sa gloire. Mais elle y acquiesce avec un 
cœur plein d'humilité (avec une horreur extrême du péché) et très 
embrasé d'amour. profitant du tems présent pour rendre à Dieu 
tous les services dont elle est capable et pour mener la vie la plus 
pure qui luy est possible. Ce ne sont point là des marques d'une 
âme réprouvée, au contraire ; je n’en vois guère de plus assurée de 
la prédestination. Mais comme le décret éternel de Dieu sur elle luy 
est caché, elle l’adore comme incertain et elle se sert de cette incer- 
titude pour se haster de faire tout le bien qu'elle ne pourroit faire 

après sa vie. C’est en ce sens que le livre du Chemin court dit que 


(66) Le titre de ce paragraphe est : « l'abandon 1 vide infra». On 
trouvera plus loin le n° 2. Sur cette question délicate de l’abandon et des 
suppositions impossibles, consulter M. Viccer et P. PourRaT, art. Aban- 
don dans le Dictionnaire de Spiritualité, t. 1, col 2-49; P, PourraT, La 
spiritualité chrétienne, t. 4, Paris, 1930, ch. 3-9. 

Le troisième degré de la contemplation, note dom Claude d’après 
un. ouvrage non identifié, « est l’assurance qui bannit toute frayeur et 
qui se fait, lorsque l’àâme est si ennivrée de l’amour divin et si soumise 
aux ordres de Dieu, qu’elle iroit de bon cœur en enfer pour luy obéir », 


(44 r). 
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l'âme s’abandonne à Dieu de toutes choses soit pour le cors soit pour 
l'âme, pour les biens lemporels et pour les élernels. 

Voilà comme dans cet abandon l'âme ne demande rien, et qu’en 
ne demandant rien elle demande tout ce que Dieu a dessein de luy 
donner, au lieu qu’en particularisant les choses, bien souvent on ne 
- demande rien, parce qu’on demande des chôsesque Dieu ne veut pas 
donner et qu’il ne donnera jamais. Au lieu que dans cette pratique 
d'abandon, l’on n’est jamais frustré de l'effet de sa demande. 

Et de plus, quand on possède une chose, je croy qu'il n'est plus 
de raison de la demander. Or dans cet abandon Dieu possède l’âme 
et l'âne possède Dieu, autant qu’elle le peut posséder en cette vie, 
et en le possédant elle possède tout ce qu’elle doit demander et 
désirer en ce monde. En sorte que si Notre S. luy disoit ce qu'il dit 
à S. Thomas : Thomas que me demandez-vous, que désirez-vous 
que je vous donne, elle feroit sans doute la même réponse que fit ce 
saint : Je ne veux rien que vous, Seigneur. Mais S. François de Sales 
décidera de ce point. C'étoit un homme sçavant, éclairé de Ja lu- 
mière d’en haut, très expérimenté en la conduite des âmes. Voici ce 
qu’il dit, etc. 


(3. CONTEMPLATION INTELLECTUELLE ET CONTEMPLATION SURNATURELLE) 


Par un long détour, où Claude Martin expose la définition 
classique de la contemplation intellectuelle et de la contemplation 
surnaturelle, il revient à la question de l’abandon pour essayer 
de faire comprendre à l'infortuné Nicole qu’il y a inaction et 
inaction. 


(« Nous voilà enfin au nombre des païens ! ») 
[23 r] Mais enfin il faut couronner les bons sentiments que l’au- 


teur de la réfutation témoigne avoir de ceux qui sont ses frères en . 


JC, estant régénérez comme luy à une même adoption, et mangeant 
avec luy le même pain à la table du Père céleste. Il dit donc ou plu- 


tost il leur fait dire pag. 311 : N'est-ce pas une chose bien parfaite 


que cette suspension de paroles, de pensées et de désirs? Et voici 
comme il leur répond. Si cela estoit, les Siamois et les Chinois se- 
roient les gens les plus sublimes du monde en spiritualité, car les 
Européens sont bien éloignés de porter aussi loin qu’eux la phantai- 
sie de l’inaction. 

Nous voilà enfin au nombre des païens. La raison qu'il apporte 
est que ce regard peut, dit-il, n'enfermer aucun acte de volonté ny 
d'amour. Gela n’est-il pas surprenant de juger de ce qui est par ce 
qui peut estre! Et ne peut-on pas faire des jugemens de son oraison 
de raisonnement, et dire qu’elle est semblable à celle du pharisien 
orgueilleux, parce qu’il peut y avoir comme avoit cet homme des 
sentimens d’orgueil, de présomption, de vanité, de mépris des au- 
tres. Comme il en a en effet de ceux qui ne pratiquent pas sa manière 
d'oraison. Mais ce ne sont là que des paroles, venons au fond. 


(Contemplation nalurelle et contemplation surnaturelle) 


Tout l’esclaircissement de la question dépend de bien compren- 
dre la nature de la contemplation, qui consiste dans un pur et sim- 
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ple regard de la vérité : simplex veritatis intuitus. L'auteur de la 
réfutation n’en convient pas néanmoins ; car aiant remarqué celte 
définition dans le livre du Chemin court il se soulève (?) d’un air un 
peu brusque disant : qui est qui luy a dit cela. Je lui répons que 
c'est Aristote, mais parce que l'autorité d’un philosophe païen 
n’auroit pas grand crédit dans une pratique des plus saintes et des 
plus spirituelles de la vie chrestienne, j'adjoute que celuy qui le 
dit c'est St Bernard 1. 2 de Consider. c. 2, c’est Richard de St Victor 
1. 2 de Contempl. c. 8, c'est S. Thomas 2 2 q. 180 a. 3 c, c’est S. Ma- 
xime 3 Cent. c. 20. 

Comme cette définition est générale et qu’elle regarde toutes les 
vertus naturelles aussi bien que les divines, l’autorité d’Aristote ne 
doit pas être rejettée, après avoir été approuvée et reçue par tant de 
docteurs et par tant de saints (66 bis). Mais descendant du genre 
à l'espèce les docteurs catholiques disent que la contemplation 
chrétienne est un simple regard de Dieu et des choses divines. S. 
Th. q. 180 a. 7. 

Or dans l’ordre de Dieu et des choses divines, il y a plusieurs 
objets et plusieurs veritez, sçavoir la divinité, la très ste Trinité, les 
attributs divins, l'humanité de Jésus Christ, les mystères, les vertus 
et généralement tout ce qui a du rapport à Dieu. 

Dans toutes ces vertus il y a de la subordination, car les vertus 
supposent les mystères dans lesquels... 

{23 v] On ne peut nier que ce ne soit une très bonne et très par- 
faite contemplation de contempler les vertus, les mystères, l’huma- 
nité de Jésus-Christ et tout le reste, et on ne peut blâmer sans témé- 
rité ceux qui s’y appliquent. Il arrive même souvent que cette con- 
templation ne soit la plus utile, si on la considère par rapport aux 
personnes (à quelques) ; mais la considération par rapport à l'objet, 
on ne peut douter que celle dont le regard s'attache à la divinité 
comme à l’objet le plus pur et à la vérité la plus élevée ne soit Ja 
plus sainte et la plus parfaite. De là vient que les âmes qui tendent 
à ce qui est le plus parfait s’y attachent (portent avec), surtout après 
qu’ils sont parvenus à quelque pureté de vie par l'exercice de la pé- 
nitence et de la mortification, et qu’ils ont acquis des habitudes qui 
leur font pratiquer la vertu sans peine et même avec plaisir; car 
alors rien ne les empêche de s'élever à la divinité et de demeurer en 
sa présence par un simple regard. Rien non plus n'empêche que Dieu 
ne prenne plaisir à se faire voiret à se communiquer avec plaisir, 
voyant qu’elles ne veulent et ne cherchent que luy. 


Quand je parle des vices et des vertus, je ne veux pas dire qu'il 
soit absolument nécessaire que la pureté des uns et les habitudes 
des autres soient dans des degrés éminens, car il arrive quelquefois 
que Dieu par un effet de sa honté élève une âme à ce simple regard 
dès le commencement de sa conversion ; mais il est nécessaire que 
si elle n’a pas cette pureté ny ces vertus elle soit dans une volonté 
sincère de Les acquérir, car étant dans cette disposition de cœur, Dieu 


(66 bis) En marge : « c’est Gerson, De myst. Theol., c. C. 2 ». 


240 d À. RAYEZ 35 


la remplira tellement de grâces et de force dans son union, qu'elle 
ne tardera pas de les acquérir dans un très haut degré (67). 

Afin de mieux faire connoître comment se fait ce regard, il ne 
faut pas mettre le sentiment de (illisible) et de tous ceux qui pénè- 
trent dans les opérations de l’esprit, que toute l’oraison de discours 
ne tend qu’à la contemplation; car ces discours et ces raisonnemens 
ne tendent qu’à la recherche de la vérité, laquelle étant trouvée, 
l'esprit cesse et ne recherche plus rien, mais il demeure attaché par 
un simple regard qui porte à l’aimer. Voilà la contemplation : sim- 
plex verilalis intuitus. | 

Il n'en est pas tout à fait de même dans la contemplation de la 
divinité dont nous parlons; on (ne) raisonne point pour la chercher, 
mais la foy supplée au raisonnement et tout d’un coup elle nous la 
fait voir comme présente, et nous [25 r] nous y attachons par un 
regard simple et amoureux. Voilà la suprême contemplation entre 
les contemplations actives. Et on (l’appelle) suprême pour la subli- 
mité de son objet qui est la première et la plus haute vérité, pour 
la pureté du moyen qui y conduit qui est lafoy, pour la simplicité 
du lien qui y attache qui est un regard simple et uniforme, pour le 
motif qui l’excite qui est un amour très pur et très désintéressé, et 
pour la fin qui est un parfait abandon à la volonté de Dieu. 


(Simple regard et abandon) (68). 


Il est vrai que quand l'âme se présente pour faire l’oraison de 


simple regard soutenue et revêtue de l’amour, ainsi que je l’ay 
expliqué, elle n’a point d'autre dessin que de se tenir en la présence 
de Dieu; c’est là son but, c’est là sa fin, qui est la plus parfaite où 
elle puisse tendre en cette vie. Cela n'empêche pas qu’elle ne porte 
avec elle une disposition de volonté pour se soumettre à toutes les 
impressions et à tous les mouvemens qu’il plaira à Dieu de lui don- 
ner. De la sorte s’unir à Dieu c’est sa première vue, s’abandonner 
etc, est la seconde ; la première est son intérest, l’autre est l’intérest 
de Dieu. : 

Un courtisan met tout son bonheur et toute sa félicité temporelle 
à être auprès du roi, sans rien désirer ny demander autre chose que 
sa présence. Si néanmoins lorsqu'il a le plus de complaisance en la 


(67) On a vu déjà les exigences de l’oraison de simple regard. Dom. 


Claude les ramène ordinairement à la fidélité et à la pureté, v. g. 
Questions ascétiques, 188 conf., p. 158; 9 conf., p. 111 svv. La pureté 
« suppose bien des morts et des mortifications. Il ne faut plus parler de 
passions, d’affections déréglées, d’amour-propre, de plaisanteries, de 
curiosités, de sensualités, de complaisances pour les sens, de déli- 
catesse pour le corps...» Et, plus loin : « la mortification dispose 
pour l’oraison et l’oraison fortifie pour la mortification » (14e conf., p. 166). 

Les folios 50 v et 51 r relèvent des citations prises en je ne sais quel 
auteur sur les austérités et mortifications intérieures et extérieures. 

(68) Ce paragraphe est celui de la 2° note sur l’abandon, annoncée 
plus haut. L'auteur répète ou reprend ce qu’il a déjà dit pour introduire 
un nouveau développement. 


MONTE 
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vue du roy, ce prince lui ordonnoit de faire quelque chose, il le fe- 
roit, s’il l’envoyoit quelque part, il iroit, parce qu'encore qu’il ait 
un singulier plaisir à regarder le roy et à demeurer auprès de luy, il 
en a incomparablement davantage à faire ses volontés, parce que 
regarder le roy c’est son plaisir et son intérest, et faire la volonté 
du roy c’est l’intérest du roy, qu’il préfère au sien propre. Qui ne 
voit dans cet exemple de simple regard avec remise d'abandon, la 
résignation de l’âme aux volontés de Dieu (69). 

Or ces volontés de Dieu, où tend la remise et l'abandon de vo- 
lonté de l’âme qui contemple, sont pour le tems de l’oraison : demeu- 
rer selon qu'il plaist à Dieu dans (le regard de) la contemplation 
active, ou à estre élevé à la contemplation passive à laquelle [25 v] 
l’active est une disposition, quand elle est animée d’un grand amour: 
à se rendre indifférent aux sécheresses et aux consolations spiri- 
tuelles, aux obscuritez, aux lumières, à se tenir le regard fix ou à le 
détourner, et généralement à être également disposé à tous les mou- 
vemens et à toutes les impressions de Dieu, soit qu'ils soient favo- 
rables, soit qu’ils soient contraires à la nature (70). 

Cette remise de la volonté va plus loin Car comme après l’orai- 
son actuelle, l’âme la continue en quelque façon dans tout le reste 


(69) Dom Claude distingue avec force, comme tous les vrais spiri- 
tuels, la quiétude et l’oisiveté. « L’oisiveté est un état où l’on ne sert de 
rien, ny à Dieu, ny au prochain, ny à soy- même, et en un mot où l’an 
est inutile à quoy que ce soit. On ne peut pas dire cela du repos de 
l’oraison. Peut-on rendre un plus grand service à Dieu que de se déga- 
ger de toutes choses et de soy-mème pour luy être parfaitement uni? Et 
l’âme peut-elle rien faire qui luy soit plus utile et plus avantageux que 
de s'occuper et se remplir uniquement de Dieu? » (Questions ascétiques, 
conf. 10, p. 129-130). Dans ces pages on sent l’intense émotion qui s’em- 
pare de l’auteur en répondant à l’objection si vivement opposée aux 
âmes « en quiétude ». Bossuet, malgré toute l’amitié qui le liait à Nicole 
et les services qu’ils se rendaient, n’approuvait pas toujours les thèses 
du Traité de l'oraison (lettre du 3 novembre 1693, Correspondance, t. 6, 
p. 66-67). 

(70) Dans les Questions ascétiques dont Claude insiste beaucoup sur la 
nature de la contemplation active et passive, dans la conférence 8 par 
exemple. Il distingue activité, disposition active ou amour actif, et dispo- 


- sition passive, passivité, amour passif (p. 96). La contemplation passive 


est celle à laquelle Dieu nous attire par une grâce si forte qu’il semble 
que nous soions plutôt agis que nous n'agissons... parce que l’âme est 
prévenue par des lumières et par des attraits si forts et néanmois si doux, 
qu'il semble qu’elle soit plutôt ravie qu’attirée » (p. 96). Ou encore : 
« Dans l’amour actif, Dieu est comme le blanc où le cœur pointe les 
traits de son amour; et au contraire dans l’amour passif le cœur est le 
blanc où Dieu envoye les pointes du sien » (p. 97). 

Plusieurs notes du Traitté de la contemplation donnent des extraits 
d’un ouvrage, dont l’auteur ni le titre ne sont indiqués, sur la nature et 
les degrés des deux contemplations (44 r, 47 r). 

16 
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du tems, elle s’entretient aussi dans cette remise habituelle à toutes 

les volontés de Dieu, se soumettant également à tant d'événemens 

agréables, désagréables, à la santé et à la maladie, à la vie et à la 

mort, aux prospéritez et aux adversitez, aux honneurs et aux con- 

fusions, aux richesses et à la pauvreté (71). 

[27] Voilà où va la remise aux volontés qui accompagnent le 
simple regard. Or il ne faut pas s'imaginer que quand l'âme se re- 
met ainsi aux volontés de Dieu, se soit à dessein que Dieu la remue 
comme un instrument mort et insensible ; il ne la remue, s’il faut 
se servir de ce mot, que de la manière qu’il remue une âme, qui est 
dans une volonté habituelle de faire en toutes choses la volonté de 
Dieu ; ainsi qu’étoit Notre Seigneur lorsqu'il disoit que sa nourri- 
ture et sa vie étoient de faire continuellement la volonté de son 
Père, et ainsi qu'ont fait plusieurs saints et que font encore plu- 
sieurs âmes parfaites, qui sont dans un panchant perpétuel de faire 
la volonté de Dieu et dans une attention continuelle à le reconnoi- 
tre, pour ne la point laisser échapper. Ce remuement se fait par 
la grâce excitante qui découvre le bien et qui donne la force de 
l’accomplir. 


(4. JouissANcE DE DIEU ET QUIÉTUDE) 


Le Traitté répond à l’objection faite par Nicole : l'abandon ne 
rend-il pas l’âme indifférente à son salut et à la jouissance de Dieu? 
Dom Claude distingue la jouissance de Dieu chez les bienheureux 
et celle dont nous bénéficions dans la foi. Il explique ensuite la 
nature de la jouissance en foi. 


[10 r] Par la possession et la jouissance de Dieu dont je parle 
icy, il ne faut pas entendre la possession et la jouissance de Dieu 
qui rendentles SS bienheureux dans le ciel, ainsi que (l’insinue) 
l’auteur de la réfutation, qui par un équivoque mal entendu a fait 
tomber des censures sur ceux que la grâce élève à cette oraison, 
comme sur des personnes qui disent qu’on possède Dieu en cette vie 
en luy-même, sans espèces même intellectuelles, et que la vue in- 
tuitive de Dieu dont les SS jouissent dans le ciel, n’y a qu’une diffé- 


(71) Le texte s'achève ainsi. Une longue note marginale l’accompagne 


et deux papillons foliotés 26 et 27 ont été collés au folio 25v. Le texte du . 


papillon 27 est intéressant. 

L'enseignement d’une oraison prolongée « dans tout le reste du tems » 
est classique. Il revêt un relief spécial chez dom Martin. « Quant au 
fruit de l’oraison..., il n’est autre que l’oraison continuée en tous les 
temps qui la suivent, quoyque peut-être plus faiblement et avec moins 
d'application. Il est même fort aisé, supposé les dispositions de fidélité 
et de pureté dont je viens de parler, en sorte que cette union continuelle 
devient comme une pratique générale et transcendante, dans laquelle et 
pour laquelle toutes les autres doivent se consommer et trouver leur 
perfection » (Questions ascétiques, conf. 9, p. 114). 
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rence accidentelle entre la béatitude de l’autre vie et de celle de ce 
monde (72). 

Mais cette possession et jouissance de Dieu consistent seulement 
dans une lumière extraordinaire qui se lève dans l’'entendement, ef 
à la faveur de laquelle Dieu se fait voir à l'âme avec ses grandeurs, 
ses beautés, ses amabilitez. Cette vue allume dans la volonté un 
amour (illisible). Avec cet amour elle s’attache et se donne et se lie 
fortement à Dieu, et Dieu se donne et se lie à elle par un amour 
réciproque. Et c'est ce qui fait la possession de Dieu. Et comme 
quand on possède ce qu'on aime avec ardeur, il n’est pas possible 
qu'on ne ressente un plaisir très sensible, ainsi l’âme possédant 
Dieu de la sorte expérimente des joies et des consolations intellec- 
tuelles, qui ne peuvent s'exprimer, et c'est ce qui fait la jouissance 
de Dieu. Et enfin, tout cela joint ensemble fait la béatitude de l’âme 
en cette vie, que l’auteur a voulu confondre avec la béatitude céleste 
pour en faire un chef d'accusation. Dans cette (jouissance) il y a 
plusieurs sortes d'oraisons surnaturelles, comme la quiétude pas- 
sive, le silence spirituel (intérieur), l'union intime, le mariage mys- 
tique, le sommeil spirituel et autres que les esprits forts pren- 
nent pour des extravagances, et qui pourtant [10 v] ne sont pas tant 
des espèces d’oraison différentes que des affections ou dispositions 
de l’oraison passive que je viens d’expliquer. 

Il est vray qu'ils disent qu'on possède Dieu en luy-méme et sans 
espèces (73). Cela ne veut pas dire qu'on le voit en cette vie intuiti- 
vement, avec évidence, sans milieu, comme on le voit dans le ciel: 
mais on le voit sans espèces et sans aucunes formes, c’est-à-dire que 
l'esprit ne se le représente pas comme les personnes grossières se le 
représentent, tantôt comme un vieillard fort âgé et tout blanc, ou 
comme un feu très pur, ou comme un air clair et lumineux. Car 
encore qu’on tolère qn'on se le représente sous des formes sembla- 
bles, pour compatir à la faiblesse de l'esprit humain qui ne peut 
concevoir les esprits que par rapport à l'imagination, ce sont dans 
le fond des erreurs d’esprit, car il est certain que Dieu n’est ny feu, 
ny air, ny viéillard. ; 

Je dis le même des espèces intellectuelles ; elle peuvent repré- 
senter Dieu d'une manière plus spirituelle, mais qui dans le fond 
n’est pas plus véritable. Mais l'esprit le voit comme il est en luy- 
même, c’est-à-dire comme la foy nous le représente, sans formes, 


(72) Je reproduis telle quelle cette phrase mal bâtie, mais tout à fait 
intelligible. 

(73) La 12e conférence des Questions ascétiques expose longuement 
comment on peut concevoir Dieu sans espèces. Relevons cette expression 
remarquable : « On ne conçoit pas Dieu, mais Gn le croit » (p. 138). 
Claude Martin s'appuie surtout sur Tauler, qui est « un auteur d’un assez 
grand poids pour ne nous pas rendre contraires à ses sentimens » ( P- 147) ; 
suit un long extrait du ch. 35 des Institutions (p. 148 152). Il invoque 
également l’autorité de saint Jean de la Croix et de CYPRIEN DE 52 Na- 
TIVITÉ, qui, dans son Abbrégé de l’oraison mentale, « prouve que l’on peut 
quitter toute image dans l’oraison » (p. 142). 
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sans figures, sans images, soit imaginaires, soit intellectuelles. On 
voit donc Dieu en deux façons comme il est en luy-même; l’une est 
l’ordre de la foy qui est obscure et confuse, l’autre est l’ordre de la 
gloire qui est dans la clarté et dans l'évidence. En l’une et en l’autre, 
il est le même Dieu qui fait la béatitude de l’homme, en ce monde 
par (dans) l'obscurité de la foy, en l’autre par (dans) l'évidence de la 
gloire (74). C'est pourquoy le Chemin court dit expressément, quoy- 
qu'on veuille luy imposer, que l'âme ne jouit de Dieu en ce monde 
que par la foy et par l’amour. Aïnsi je laisse à juger si c'est une 
grande erreur de dire qu’il n’y a qu'une différence accidentelle entre 
ta béatitude de l’autre vie et celle de ce monde. 


(5. ORAISON PASSIVE ET TRADITION) 


La dernière accusation, relevée par Nicole, contre les quiétistes, 
heurtait profondément l’érudit et le religieux qu'était dom Claude : 
l’oraison de simple regard et l’oraison passive sont des nouveautés 
que les Pères n’ont pas connues. Voici un brouillon de réponse. 


(Il y a une oraison passive, reconnaît Nicole) 


[10 v] L'auteur de la réfutation avoue de bonne foy qu’il recon- 
noît une oraison passive, parce qu'il y a tant de saintes âmes qui 
l'ont expérimentée et tant de savants auteurs qui en ont parlé que 
ce seroit une témérité de le nier. Après cette déclaration si sincère, 
il y a lieu de s'étonner que toutes les machines de son esprit et tous 
ces grands raisonnemens dont son livre est rempli tendent à com- 
battre cette oraison. Ainsi il se combat et se détruit luy-même, à 
moins qu'il ne reconnoisse une autre oraison passive que celle que 
j'ay expliquée et qu’il devoit déclarer, afin d’ôler toute matière 
d’équivoque et tout sujet de contestation; pour moy je n’en recon- 
nois point d’autre et je la tiens de plusieurs auteurs célèbres 
(approuvés), très pieux mystiques, très sçavants théologiens, tous 
versez dans la lecture des Pères et très expérimentez dans la con- 
duite des âmes. : à 


(Mais, affirme-t-il, les Pères ne la connaissaient pas) 


Il est encore plus surprenant qu'il ait osé dire que cette sorte 
d’oraison a été inconnue aux Pères et tous (docteurs) de l'Eglise. Je 
dis au contraire qu'elle a été beaucoup plus connue et pratiquée (75) 
{24 r] par ces grands saints qu’elle ne l’est en nos jours, car comme 
ils étoient beaucoup plus saints et qu’ils menoient une vie incompa- 
rablement plus pure et plus innocente que nous ne faisons, il ne 
faut point douter que Dieu ne se communiquât à eux d’une manière 
bien plus parfaite qu'il ne se communique à nous. Leurs vies (An- 


(74) « Les bienheureux sont dans le jour et nous dans la nuit; mais 
soit dans le jour, soit dans la nuit, on possède le même Dieu et le même 
bien » (Questions ascétiques, conf. 11, p. 130). : 

(75) Par suite d’une erreur de foliotation et de reliure,le texte se con- 
tinue à 24 r. 
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toine) nous en donne mille exemples. Quand S. Antoine se mettoit 
Je soir en oraison, qu’il y passoit la nuit et que le matin le soleil luy 
donnoit dans les yeux, il se plaignoit de ce qu’il lui ôtoit la douceur 
de (contempler). Est-il croyable que pendant tout ce temps-là il 
s’éloit arrêté à raisonner sur un passage de l’Ecriture. Il y a bien 
plus de raison de croire qu’il étoit immédiatement attaché à Dieu et 
que son esprit (étoit) élevé au-dessus de tout raisonnement. Il faut 
dire le même de St Hilarion, de Ste Catherine de Sienne, de Ste Thé- 
rèse et d’une infinité de saints. 

L'auteur me dira que ce n’est pas de l’oraison passive qu’il parle, 
quand il dit qu’elle a été inconnue et inusitée parmi les Pères, mais 
de la contemplation active qui consiste dans une pensée affective de 
Dieu, dans un regard simple et amoureux de la divinité, dans une 
application de l’esprit et du cœur à Dieu, etc. C’est un aveuglement 
grossier de rejeter toutes les prâliques de piété et tous les points 
de direction dont les Pères n’ont point parlé ou qu'ils n’ont point 
pratiqué. 

Ces grands hommes sont justement appelés les Pères de l'Eglise, 
parce qu'ils ont éclairé les dogmes de notre religion, qui étoient 
demeurez dans la confusion durant les persécutions dés infidèles. 
Ils ont même donné les règles les plus essentielles et les plus néces- 
saires pour la direction des mœurs. 


(Les Pères en ont eu une parfaite connaissance) 


Voions néanmoins si cette oraison a été inconnue aux Pères. 
L'auteur de la réfutation ne s’est jamais trompé plus grossièrement 
qu’en ce point. Les Pères ont eu une parfaite connaissance de la 
contemplation soit active soit passive. et ils ont pratiqué l’une et 
l’autre beaucoup plus parfaitement que nous les pratiquons. Saint 
Denis dit en son /. de la théol. myst. ch. 2 eten plusieurs autres en- 
droits que le vray et parfait contemplatif vuide son esprit de tout 
ce qu’il y a de corporel et de spirituel et qu’ilaffecte une sainte igno- 
rance de tout cela, pour s’unir à Dieu plus purement et plus parfai- 
tement. Et dans un autre endroit, parlant de la contempl. passive il 
dit cette parole si rebattue et si approuvée que dansla contempl. 
l'âme pâtit les choses divines, patitur divina (76). 

St Thomas 2 2 q. 180 a. 3 ad 2 dit (77) que l’âme pour parvenir 
à la contemplation parfaite doit quitter 2 empêchements qui sont 
comme 2 défauts en comparaison de la contempl. des anges. Le pre- 
mier est qu'elle quitte son application aux objets extérieurs pour 
entrer en elle-même. Le 2, qu’elle quitte tout discours de la raison et 
toute opération de l’esprit, pour se réduire à la pure contemplation 
et à la simple vue de la suprême vérité. Il cite S. Denis de divinis 
nominibus c. 4. Il est nécessaire que l’âme impose silence à toutes ses 
puissances supérieures, afin que, tout discours venant à cester, l’en- 


(76) En marge : « S. Denis De coelest. hierarchia c.3 sub finem : Opor- 
tet castissimis.. vide eumdem Theol. myst. ©. 1. Il faudrait rapporter 


. tout S. D. vide Analysim p. 72 ». 


(77) En marge : « vide insigniorem locum in Analysim p. 64 », 
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tendement fixe son regard dans la contempl. de la simple vérité. 
St Th. continue disant : ces à empêchements étant ostez, l'entende- 
ment se trouve dans une uniformité semblable à celle des anges, en 
laissant toutes choses à l’écart il s’arrête (s'attache) à la seule vue 
de Dieu (simple regard). ; He 

[24 v] St Th. rebat plusieurs fois cette même vérité dans la même 
question, disant que toutes les vérités morales, toutes les bonnes 
œuvres, tous les mystères, les objets des sens, ceux de 1 esprit, les 
discours de l’entendement, ne sont que des dispositions qui condui- 
sent à la contemplation, pour la perfection de laquelle tout cela 
cesse et se réduit à l’unité, pour laisser l’entendement dans la seule 
vue de Dieu, qui est la première et suprême vérité (78). 


(6. SUR LES LIVRES QUIÉTISTES CONDAMNÉS) 


Voici, enfin, quelques notes dans lesquelles Claude Martin donne 
librement son appréciation sur plusieurs livres quiétistes. 


(Comment Nicole parle des ouvrages des quiétistes) 


[20 r] Les livres des quiétistes sont la Guide de Molinos, le Moten 
court et facile de faire oraison (79), le canliqué des cantiques inter- 
prété dans les sens mystiques, l’abbé d’Estival, Malaval (80), 


(78) Suit une série de références et de citations prises, la plupart du 
temps, dans l’Analysis. Les voici. 

St Augustin vide Analysim p. 76. Sed praecipue p. 63. Hic locus sufficit. 

St Marc anachoreta p. 77. ; 

St Antoine disoit..… apud Cassien Col. 9 c. 3. 

St Frauçois de Sales Analysim p. 105. 

Hugues de Saint-Victor. Quod meditatio.. vide auctorem hom. 1 in 
Ezech. 

Que la contemplation surpasse toutes les bonnes œuvres. 

Augustin ser. 1 dom. post Epiph. Analysis 71. 

Gerson |. 2 c. 1 Elevare seipsum. 

Joan. Rusbroc, L. de vera contempl. ch. 51 Cum actione… 

D. Bern. ser. 28 in Cant. Tranquillus Deus... vide authorem. 

St Grégoire hom. 14 in Ezech. Analysis 36. 

St Maxime c. 29 vide Philip. a. p. 184 c. 1 in fine. 

St Thom. 2 2 180 a. 3 c. S. Bern. L. 2 de consid. c. 2. 

Richard de Saint-Victor L. 1 de contempl. c. 4. 

S. Augustin L. de spirilu et anima c. 32 vide Philip. ibidem. 

(79) Seul exemple où Claude Martin dit Moien et non Chemin court ; 
comme on le verra dans un instant, il n’a aucune velléité d’attribuer le 
Moyen court où l’'Explication du Cantique à Madame Guxon. 

(80) La Pratique facile pour élever l'âme à la contemplation, 1664 
(2e édition dédiée au cardinal Bona 1673), est indépendante de la Guide 
de Mouos, parue en 1675. Paul SEGNERI, Jésuite, l’attaqua en 1680 dans 
sa Concordia tra la fatica et la quiete nell’oratione (mise à l’Index en : 


si) 
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Oralionis mentalis. analysis etc per patrem Franciscum la Combe 
Tononensem. 

J’avoue que jen’ay jamais lu les œuvres de Molinos, de Malaval 
et de l’abbé d’Estival ny le [20 v] Cantique des cantiques. C’est pour- 
quoy s’il y a quelque venin, je le condamne volontiers. J'ay seule- 


* ment vu l’analysis du Père de la Combe. Je l’ay lu plus d’une fois et 


je n’y ai rien remarqué que d'édifiant ; le style en est pur et la ma- 


nière dévote et onctueuse, aussi l’auteur de la réfutation n’y touche 


pas. IL se peut faire que des yeux plus éclairez que les miens ont dé- 
couvert (des erreurs?) qui ont pu m’échapper. Ainsi je ne puis 
blasmer la proscription qui en a été faite. 

Quant au petit livre intitulé le Chemin court, un de mes amis 


me l’a envoyé depuis peu afin de luy (mander) en dire mon senti- 


ment. Ainsi je puis en rendre raison et, comme je crois, de tous les 
autres, car il y a apparence que tout ce qu’on a trouvé digne de cen- 
sure en tous les autres s’y trouve en abbrégé en celuy-ci. L'auteur de 
la réfutation le témoigne ainsi pag. 3. Et c’est pour cela qu’il entre- 
prend plus particulièrement de le combattre, laissant les autres 
comme à l'écart. 

C'est donc de ce livre qu’il tire les raisons qui luy font dire que 
ceux qui pratiquent l'oraison de simple présence de Dieu, de remise 
el de quiélude s’estiment impeccables. Voicy comme il parle pag. 8. 
Pour ce qui regarde le principe de l’erreur des Begards, qui est que 
l’âme dans cette vie peut parvenir à une pureté parfaite; il ne faut 
pour en estre convaincu, que lire ce qui est dit dans le livre intitulé: 
Moyen court et très-facile de faire oraison, etc. page 126. 

On y voit une comparaison entre la purification que Dieu fait de 
l'âme par sa sagesse jointe à sa justice, avec celle qu'un Orfèvre fait 
de l’or par le feu dans un creuset, L'or, dit-on, est mis tant et lant 
de fois au feu, qu’il y perd toute impureté et toute disposition à 
estre purifié. L’Orfèvre ne pouvant plus trouver de meslange, à cause 
qu'il est venu à sa parfaite pureté et simplicité, le feu ne peut plus 
agir sur cet or, et il y seroit cent ans qu’il ne seroit pas plus pur, 
et qu'il ne diminueroit pas. 

Le livre ne dit cela de l’or que pour faire comprendre que la 
même chose arrive dans l’âme. Ainsi il est impossible que l'esprit 


ne conçoive par cette comparaison, que l’âme, éprouvée par la 


sagesse de Dieu, parvient de même à une parfaite pureté, et à un 
estat où elle ne peut plus estre purifiée davantage, et l’on ne doit 
point douter qu’en cet estat elle ne soitincapable de perdre la justice 
et de déchoir de la grâce. : 

Voilà le raisonnement entier que fait l’auteur de la réfutalion sur 
la comparaison proposée. AS \ 

Mais il est assez surprenant qu’un homme de probité comme il 
estoit noircisse des personnes de vertu de la tache de plusieurs 
hérésies, fondée seulement sur une petite comparaison. Cela crie et 


1682). Francois Malaval (1627-1719) a toujours été très loyalement soumis 
à l'Eglise. BossusT en recommandait occasionnellement la lecture à 
Madame d'Albert (3 novembre 1693, Correspondance, t, 6, p. 65). 
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demande justice à toute la terre. Ne sait-on pas que toute comparai- 
son cloche? L’orfèvre purifie l’or dans le creusait (sic), le passant 
tant de fois par le feu qu'il perd enfin toute son impureté en sorte 
qu'il ne peut être purifié davantage. Ainsi Dieu purifie l’âme par sa 


sagesse et par sa justice ; par sa sagesse quiluy donne du dégoût 


de toutes les créatures et du goût pour les choses de Dieu, et par sa 
justice luy envoyant ou permettant que lui arrive des sécheresses, 
des obscurités, des afflictions spirituelles, des tentations qui la dé- 
tache de toutes choses et d’elle-même, et généralement de tout pé- 
ché et de toute impureté. Voilà l’esprit de la comparaison. 


(Le « Moyen court ») 


[14 v] Ce n’est pas que j'entreprénne de (défendre?) le livre du | 


Chemin court en tout ce qu’il dit (81). Il est clair qu'il outre un peu 
trop ses matières et qu’il semble quelquefois se perdre dansles ma- 
nières de l’expliquer. Mais il n’est pas moins évident que l’auteur de 
la réfutation outre encore davantage la censure qu'il en fait. 

[15 r] Ce qui trompe tous les deux est que le premier confond 
assez souvent l’actif et le passif, et l’autre n’en faisant pas assez la 
distinction il prend l’un pour l’autre, et par cette méprise il fait 
quelquefois (des) raisonnemens qui ne sont pas fort justes. 

Mon dessein est seulement de sauver l’oraison dont il s’agit de la 
manière dont je l’ay expliquée, et de faire voir que le Chemin court 
n’enferme point les hérésies dont l’auteur de la réfutation le flaitrit 
avec un peu trop de témérité. Il est vray qu’il y a des endroits où les 
choses pourroient estre. Mais quel est le livre pour pur et chastié 
qu’il soit où l’on ne trouve rien à redire, quand on le lit à dessein de 
le censurer.Je donne pour exemple celui de la Réfutation des erreurs 
des quiétistes, où on lit pag. 2 que la prière est le canal sacré de 
toutes les grâces que Dieu répand sur les hommes. Car il est cons- 


(81) Il ajoute ailleurs (16 r) : « J’ay déjà dit que je n’ay jamais vu cette 
exposition mystique (le Cantique de cantiques); peut être que si nous 
l’avions, se défendroit-elle d’elle-même, ainsi que fait le Chemin 
court ». Une curieuse fiche, la 11e, donne des références d’une Cénsure 
du chemin court de Mons. de Ch. » (Chalons), puis ajoute trois proposi- 
tions, dont voici la première, qui semble bien viser le Moien court. « Pour 
ce qui est des horreurs, etc (qu’on lui reproche). Je n’appele pas tant cela 
une erreur ou une hérésie, qu’une extravagance d'esprit qui pousse sa 
verve (?) par une gradation échaufée jusqu’à ce qu’elle se noye dans son 
torrent » (36 v). Faut-il voir ici une allusion aux Torrents de Madame 
Guyon, dont Claude Martin ne parle nulle part et qui circulaient sous le 
manteau ? 

L’attitude de dom Claude en face du Moyen court se retrouve aujour- 
d’hui, par exemple dans H. BreMmonn, Apologie pour Fénelon, Paris, 
1910. On lira avec beaucoup d'intérêt la remarquable ébauche de L. Co- 
GNET, La spiritualité de Madame Guyon, parue dans le X VII: siècle, 
n° 12-14, 1959, p. 269-275, | : 
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tant que Dieu nous donne une infinité de grâces qui ne passent 
point par ce canal. 


(Il faut lire sans aucune prévention d'esprit, même les livres 
quiélistes) 


Il faut donc lire les livres avec un esprit de bénignité et sans au- 
cune prévention d'esprit, regardant la qualité des auteurs, leur fin 
et leur manière d'écrire. Or il est clair que l’auteur du Chemin court, 
que je ne connois point, est un homme de bien, qui n’a que de bon- 
nes intentions. Il ne dit point positivement que les contemplatifs ou 
les parfaits sont impeccables, que la justice est inaccessible, qu'il 
n'a point dessein de dogmatiser, qu’il écrit sans intérest, qu'il ne 
tend point à la corruplion des mœurs comme a fait Molinos, de 
même que ceux qui ont pris l’usage de l’oraison qu’il explique sont 
personnes (gens) de piété et de vertu Si donc il s’y trouve quelque 
chose [15 v] qui ne soit pas tout à fait dans le bon sens, il faut l’ex- 
pliquer charitablement et l’altribuer à surprise ou à un zèle trop in- 
discret, peut-être encore à un défaut de lumière. 


Enghien (Belgique) André RAyez, S. J, 


RECHERCHES RÉCENTES 
SUR DENYS LE CHARTREUX 


L'étude de la pensée de Denys le Chartreux (1402/3-1471) (1), 
gênée par la masse même de l'immense production littéraire de 
cet auteur (2), est rendue doublement difficile, par l’absence de 


points de repère chronologiques solidement établis. Quelques timi- 


(1) Pour les œuvres de Denys nous renvoyons toujours à l’édition de 
Montreuil-Tournai-Parkminster, 1896-1935, en indiquant simplement le 
volume et la page (18, 69), ou le volume seul (Opera, 41). 

(2) Mais il ne faut pas non plus exagérer la grandeur de cette produc- 
tion. L’œuvre de Denys comprend environ 25.000 pages de texte. A 
raison de 2 pages par jour, il aurait eu besoin de 34 ans pour l’écrire. Or 
sa carrière littéraire s'étend sur une période de 39 ans (1430-1469), ce 
qui laisse une marge bien suffisante pour les interruptions connues. 
Denys s'excuse des imperfections de la Summa fidei orthodoxae, longue 
d'environ 800 pages, parce qu’il a dû l’achever en 9 mois environ, ce qui 
donne une moyenne d’un peu moins de 3 pages par jour, et il trouve 
(mais nous sommes déjà en i465 ou plus tard) que c’est là travailler très, 
sinon trop vite : « De hujus totius operis Summae imperfectione indul- 
gendum est mihi, eo quod festinantissime et intra novem menses circiter 
istud compleverim » (18, 69). Sans recourir à un quasi-miracle, tout 
s'explique parfaitement dans le cadre d’une vie aussi régulière que celle 
d’un chartreux, et pour une intelligence aussi solide que celle de Denys, 
ayant à son service une mémoire excellente, et libre des servitudes du 
travail scientifique moderne. Dans un texte peu remarqué, il se décrit 
lui-même, au point de vue intellectuel, par la bouche du Christ : « (Deus) 
tibi secundum animum contulit ingenium bonum, memoriam tenacem, 
rationem perspicacem, litterarum scientiam competentem » (41, 363 C). 
Qu'on ajoute à cela une pointe de ténacité flamande, et on avouera qu’il 
était bien armé pour sa tâche. Quant à sa résistance physique, on connaît 
sa boutade sur sa tête de fer et son estomac d'airain. Mais, du moins 
vers 1435-1486, il n’était pas toujours aussi fier : « Nec prosequor talia, 
tamquam vehementer lassatus, et paululum respirare desiderans » 
(8, 744 D’); et encore : « Partem omitto, proprio parcens capiti, atque 
aliorum providens fatigationi seu torpori » (8, 571 D’). Sur ce dernier 


point, qu’on pourrait appeler la vertu parfois légèrement soporifique de 


son Style, nous n’avons pas à insister ici, 
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des essais (3), fixant la date de certains écrits, sont en général 
restés trop mêlés de conjectures pour s’imposer-à l'adhésion des éru- 
dits. C’est d’ailleurs presque exclusivement sur l’œuvre philosophi- 
que et théologique, et plus spécialement sur la spiritualité et la 
théologie mystique de Denys, que l’attention s’est portée jusqu'ici. 

Or, l'édition complète des œuvres consacre aux commentaires 
scripturaires plus du tiers du nombre des volumes, 14 sur 41 (4), 
avec un total de 9.000 pages. La plupart de ces commentaires con- 
tiennent des renvois aux parties déjà achevées : il a suffi de les re- 
cueillir et de les classer pour obtenir, à une ou deux incertitudes 
près, l’ordre chronologique de composition de la série entière (5), 
qui couvre une période de 23 ans, de 1434 à 1457. Cet examen a 
révélé aussi, dans le commentaire de Daniel, une date précise, 1440, 
passée inaperçue jusqu'ici. De plus, à partir du commentaire de 
S. Luc, les références à Mahomet et à sa religion sont caractérisées 
par une multiplicité et une précision qui ne s'expliquent que par le 
contact direct que Denys venait de prendre avec le Coran (36, 237) 
en préparant son traité Contra perfidiam Mahometi, qui date d’envi- 
ron 1452, et auquel le commentaire de S. Luc est le premier à ren- 
voyer. Tous ces faits nous permettent d'établir comme suit l’ordre 
des commentaires scripturaires, avec déjà quatre dates précises : 

1. Psaumes (1434); 2. Isaïe ; 3. S. Paul; 4. S. Matthieu; 5. S. 
Marc; 6. S. Jean (? entre S. Matthieu et S. Luc); 7. Petits prophètes; 
8. Ezéchiel ; 9. Jérémie ; 10. Lamentations; 11. Apocalypse ; 12. Da- 
Del (1410): 13. Job; 14. Actes (? entre L'Apocalypes et S. Luc); 
15. S. Luc (1452-1453) ; 16. Epîtres canoniques ; 17. Genèse à Ruth; 
18. Rois et Chroniques ; 19. Livres sapientiaux; 20. Tobie, Judith, 
Esther; 2r. Esdras-Néhémie; 22. Machabées ; 23. Baruch (1457). 

Nous possédons donc désormais un enchaînement chronologi- 
que qui peut permettre de vérifier si, et jusqu'à quel point, dans 
telle ou telle question, on doit parler d’une évolution doctrinale de 
Denys. De plus, la période assez longue de ralentissement, sinon 
d'arrêt, entre le commentaire de Daniel (1440) et celui de S. Luc 
(1452-1453), pose un problème auquel semblent se rapporter non 
seulement l’enquête que le chapitre général de 1446 chargea le 


(3) Voir les notes 10, 11, 13 et 24. 

(4) I y a en outre 3 volumes de Tables : 14 bis (Commentaires scrip- 
turaires), 25 bis (Commentaire des Sentences) et 42 (Opuscules). Ces 
Tables sont très précieuses, mais assez souvent incomplètes. ù 

(5) Nous résumons ici la discussion détaillée qu’on° trouvera dans 
A. STOELEN, De Chronologie van de Werken van Dionysius de Kartuizer. 
De eerste Werken en de Schriftuurkommentaren, dans Sacris Erudiri, 5 


(1953), p. 361-401. 
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prieur de Cologne de mener au sujet de certains abus non spécifiés, 
mais qualifiés d'assez graves, dont Denys et un autre moine de Ru- 
remonde auraient été coupables (6), mais encore la Protestalio de 
Denys ad superiorem suum, qui est datée habituellement de 1469. 
En se fiant aux données du texte imprimé, cette pièce devrait être 
datée de 1470 ou 1471. En réalité, elle doit être bien antérieure. En 
effet, Denys, malade de sa dernière maladie, et ayant définitivement 
déposé la plume avec le De meditatione (1469) (8), ne peut pas, l’an- 
née suivante ou l’année de sa mort, avoir demandé à ses supérieurs 
la permission de continner ses commentaires scripturaires, achevés 
depuis 1457. On a cru aussi reconnaître un indice de celte interrup- 
tion des ouvrages scripturaires dans la double conclusion du com- 
mentaire de Daniel (9). 

Les résultats décrits ci-dessus permettent de confirmer, en les 
préclsant, les conclusions essentielles du travail que le R. P. M. 
Bauducco vient de consacrer aux deux traités mariologiques de 
Denys (10). Denys a composé deux ouvrages sur la Sainte Vierge : 


(6) H. J. J. ScHoctens, Het Roermondse Kartuizerconvent vôdr de 
zestiende eeuw, dans Publications de la Société historique et archéologique 
dans le Limbourg, 86-87 (1950-1951), p 200. 2 

(7) La date est donnée dans les termes suivants : « Juvenis Religio- 
nem ingressus sum, utputa viginti unius anni existens. In qua nunc per 
gratiam Dei quadraginta sex annis permansi » (41, 625 B’). Denys est né 
en 1402 ou 1403, puisqu’en 1469 il était dans sa 672 année (41, 90 C”). 
Comme nous venons de le voir, il est entré à la chartreuse de Ruremonde 
à l’âge de 21 ans, donc en 1428-1495. En datant de 1469 la Protestatio, 
qui parle de 46 années de vie religieuse, on suppose que l'entrée en reli- 
gion eut lieu en 1428. En réalité, il faut éliminer l’année 1493, car en 
1424 Denys figure encore sur les registres de l'université de Cologne ; et 
comme ces registres ne précisent pas le moment de l’année, les dates 
1424 ou 14% restent possibles pour son arrivée à Ruremonde. En prenant 
le texte de la Protestatio dans son sens obvié de 46 années révolues, il 
faudrait donc dater ce document de 1470 ou 1471. A-t-on lu 46 au lieu de : 
16, ou xlvi au lieu de xvi? Cela pourrait nous reporter à 1440-1441. 

(8) 41, 90 B. 

(9) 10, 165 A’ : « Ad laudem, honorem, et gloriam Dei sublimis et 
benedicti » ; 10, 185 C? : « Qui est super omnia Deus sublimis et bene- 
dictus. Amen ». 

(10) F. M. Baupucco, Due Mariologie di Dionigi il Certosino e loro 
cronologia, Romae, 1951. — Remarquons en passant que les dates indi- 
quées à la page 51 : 1454 pour l’Expositio Climaci, 1455 pour le De fine 
‘ et vita solitarii, et 1459 pour le De vitiis et virtutlibus, sont les dates, non 
des autographes de Denys, mais de copies contemporaines, ne fournis- 
sant qu'un précieux terminus ante quem. C'est ainsi que les Enarrationes 
in Scalam Paradisi S. Joannis Climaci (Opera, 28) ne peuvent précéder 
que de peu (nuper) la Summa de vitiis et virtutibus (39, 94 D). 
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le De praeconio el dignilale Mariae (Opera, 35), et le De dignitate et 
laudibus B. V. Mariae (Opera, 36). Le P. Bauducco croit pouvoir 
placer avec certitude le second entre 1451 et 1466, et avec une pro- 
babilité suffisante entre 1451 et 1460. Mais comme ce traité renvoie 
au commentaire sur Ja Sagesse (36, 105 B), on ne peut avec certitude 
réduire encore la marge des dates : le De dignitate se placera entre 
1456 et 1460, et même, pour d’autres raisons, très probablement 
entre 1456 et 1459 (r1). 

L'examen des sources citées dans le De dignitate, notamment 
Ubertin de Casale et surtout Albert le Grand, permet au P. Bau- 
ducco, après d’autres d’ailleurs, de conclure que le De praeconio, 
d’où ces citations sont encore absentes, est certainement antérieur 
au De dignitate. Nous pouvons confirmer cette conclusion par deux 
considérations. D'abord, par les citations du Coran, qu’on trouve 


- dans le De dignilale, et que Denys n’aurait pas manqué d’utiliser 


dans le De praeconio, s’il les avait déjà connues alors (12). Ensuite, 
et principalement, par ce fait, que dans le De praeconio, Denys an- 
nonce son intention de reprendre plus à fond, dans un autre ou- 
yrage, le sujet de la contemplation : « Multiplici existente apud 
diversos contemplalionis partitione, ceteris qnae illustres viri tradi- 
derunt divisionibus aptiori loco reservatis, jam nunc unam dum- 
taxat inducam » (35, 321 B). Or, à l’endroit correspondant du De 
dignitate, Denys ajoute une autre division à celle donnée dans le De 
praeconio, et il renvoie au traité De contemplatione pour un exposé 
plus détaillé : « Denique, species contemplationis adhuc aliter dis- 
tinguuntur et assignantur... De qua distinctione specierum contem- 
plationis in opusculo de Contemplatione tractavi » (36, 83 C). 

Mais quand il s’agit de fixer une date précise au De praeconio, la 
question devient plus compliquée. Le De praeconio a été interrompu 
par une période où Denys fut appelé « ad exteriora », ou, comme il 
dit encore, à l'office de Marthe. Fait-il allusion à sa fonction de pro- 
cureur, ou à sa participation au voyage de réforme du cardinal légat 
Nicolas de Cuse (1451-1452)? A première vue, quoiqu’en semble 
dire notre confrère Dom G. B. Simoni dans une lettre citée par le 
P. Bauducco (p. 45), l’une et l’autre supposition seraient parfaite- 
ment en harmonie avec les expressions employées par Denys. Or, 


(11) A. WiTTMANN, De discretione spirituum apud Dionysium Cartu- 
sianum, Debrecen, 1939, a cru devoir dater (p. 33) le De discretione et 
examinatione spirituum (Opera, 40) de l’année 1433. En réalité cet opus- 
cule est d'environ 1455-1458, puisqu'il vient très peu de temps (nuper) 
avant le De dignitate et laudibus B. V. Mariae (36, 94 D’), comme le 
P. Bauducco l’a bien vu. 

(12) Voir aux pages 392-393 du travail cité à la note 5, 
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dans le cadre de la Biographie traditionnelle de Denys, son office de 
procureur est placé en 1459 (13). Mais le De praeconio ne peut pas 
avoir élé composé à ce moment : sans parler d’un autre argument, 
sur lequel nous reviendrons, cette date serait incompatible avec 
celle du De dignitale qui, nous l’avons vu, est de 1456-1459, et est 
séparé du De praeconio par le De contemplatione. On devrait donc 
prendre 1451-1452 (14). Mais le P. Bauducco croit avoir des raisons 
convaincantes d'écarter également la date de 1451-1452 et, se basant 
sur ce que Denys dit de son inexpérience de la vie religieuse, il sug- 
gère une date nouvelle pour la fonction de procureur que Denys 
aurait remplie avant la fin de son premier décennat de vie cartu- 
sienne, soit avant 1433 (15). Ce serait donc à cette date qu'il faudrait 
placer le De praeconio. 

Prises en elles-mêmes, les raisons-exposées par le P. Bauducco 
montrent que la nouvelle date suggérée s'’harmoniserait fort bien 
avec les autres données de l’histoire de Denys; mais elles ne seraient 
peut être pas suffisantes pour écarter la date de 1451. Ces raisons 
sont au nombre de trois. D’abord, Denys affirme que pendant toute 
cette interruption il n’eut pas le temps d'écrire un seul article de 
son traité sur la Sainte Vierge : «ut ne unum quidem editionis 
hujus articulum interim scripserim » (55, 550 B). Or, dit le P. Ba- 
ducco, s'il s’était agi de son voyage avec le cardinal de Cuse, Denys 
aurait eu ce temps. Mais, pourrait-on répondre, de ce que Denys, 
au cours de ce voyage, put visiter des bibliothèques, écrire même un 
ou peut-être plusieurs opuscules de réforme, et retourner de temps 
en temps à sa chartreuse, il ne s'ensuit pas nécessairement qu'il 
aurait eu également le loisir de se remettre à tête reposée à la com- 
position de son travail sur la Sainte Vierge. L’avouerons-nous? 
Nous nous étions, au contraire, souvent dit : « Dans le De praeconio, 
Denys ne peut pas faire allusion à son office de procureur, parce 
que, comme procureur, il aurait bien trouvé le moyen d'écrire l’un 
ou l’autre petit chapitre, ne fût-ce qu’en préparant ses conférences 
spirituelles aux frères convers. De tout temps nos Statuts ont été 
très explicites : l’office de procureur ne doit pas absorber son hom- 


(13) K. SWENDEN, qui a écrit tant de bonnes choses sur là mystique de 
Denys, place pour ce motif le Da praeconio et dignitate Mariae en 1459, 
Voir Dionysius van Rijkel. Biographische nota, dans .OGE, 24 (1950), 
p. 178. 

(14) Et c’est ce que nous avons fait dans l’article cité à la note 5, alors 
que notre attention n’avait pas encore été attirée sur le travail du 
P. Bauducco. ; 


(15) Denys est entré à la chartreuse de Ruremonde en 1494 ou 4495. 
Voir la note 7. 
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me à ce point. C’était là perdre de vue que, précisément, Denys fut 
trouvé inapte à la charge, et qu’un des motifs en fut peut-être celui 
qui est ici en question. Mais, insistons-y : peut-être. En second 
lieu, le P. Bauducco souligne fortement la déclaration de Denys que 
l'office qu'il vient de remplir n’est pas fait pour un religieux sans 
expérience spirituelle suffisante : « in spirituali nondum vita atque 
in contemplativa quoque necdum virtute satis exercitato atque 
stabilito » (35, 550 C). Mais pourrait-on dire, il serait difficile de 
prouver que les protestations de Denys concernant son inexpérience 
ne s'expliquent pas suffisamment par la réaction de sa profonde hu- 
milité devant le choix du cardinal et devant l'importance du rôle 
qu'il avait été appelé à jouer dans cette visite de réforme. Enfin, le 
P. Bauducco renvoie à la biographie de Denys par Théodoric Loer 
van Stratum, publiée en 1530 (16). Nous y trouvons le voyage avec 
le cardinal légat mentionné après la nomination et l'échec de Denys 
comme procureur. Mais cette raison est-elle convaincante? La notice 
biographique de Loer van Straium ne brille pas spécialement par 
un souci d’ordre strictement chronologique. Les faits y sont groupés 
d'après certaines idées générales, et l’auteur n'’affirme pas que 
l'office de procureur précéda le voyage de réforme. Bref, s’il exis- 
tait une preuve directe attribuant le De praeconio aux années 1451- 
1452, on s’accommoderait sans doute assez facilement des circons- 
tances qui forment la base des objections proposées. 

Mais le P. Bauducco a le mérite d’avoir lui-même signalé un au- 
tre fait, dont il ne pouvait pressentir l'importance décisive, et au- 
quel il ne fait appel que pour écarter la date de 1459. Ce fait est la 
citation par Denys, dans le commentaire de S. Matthieu, d'un ou- 
vrage d'Albert le Grand, qu'il dit être le De laudibus Virginis glo- 
riosae (17), alors que, dans le De praeconio, il déclare n'avoir pas 
encore pu le consulter (18). Voici ce texte d'Albert lé Grand, à 
propos de Luc 1, 26 : « Si dicitur, quod propter hoc Dominus in 
Galilaea natus est, quia Propheta hoc praedixit... hoc nihil videtur 


(16) Texte publié dans Opera, 1, xxiii-xlvii. 

(17) Sous ce titre Denys cite toujours l’ouvrage mieux connu de nos 
jours sous le nom de Mariale. Aux exemples du De dignitate, cités par 
le P. Bauducco, p. 39-40, on peut ajouter le De doctrina et regulis vitae 
christianae (39, 559 B’) où Denys renvoie (in libro de Laudibus beatissimae 
Virginis) au Mariale, Q, 25, $ 2, n. 2 (Ed. Borgnet, 37, 54). 

(18) « Edidit nempe Anselmus de his editionem, quam de Excellentia 
Mariae vocavit. Magnus quoque ac profundissimus Albertus, de Laudibus 
Mariae librum compegit. Verumtamen, quoniam horum nullius scripta 
perspexi, quid locuti sint ignoro » (35, 526 A). Cf. Bauducco, L. c., p. 37. 
A quel ouvrage Denys se réfère-t-il sous le nom de s. Anselme, il est 
impossible de le dire avec certitude, car il n’en parlera plus. 
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esse, cum non propter hoc impleta sit prophetia, quoniam sic prae- 
dixit, sed ideo Propheta praedixit, quoniam sic futurum fuit. Unde 
ubicumque sic dicitur : Hoc autem factum est ut adimpleretur Scrip- 
tura, sensus est : Et sic scriptura impleta est (19). Et voici com- 
ment, à propos de Mt. 1, 23, Denys renvoie à ce texte : « Circa hoc 
quaeritur, cur dicat Evangelista, Hoc totum facium est, ut imple- 
retur, etc., et non potius, Hoc totum praedictum fuit, quia sic fuit 
agendum. Non enim ideo factum est, quia praedictum, quia sic erat 
futurum. Et respondendum, quod in talibus sermonibus hoc quod 
dicitur, ut tenetur non causaliter, sed concomitanter, ut sit sensus : 
Hoc factum est, utimpleretur quod dictum est per Prophetam, id 
est, ideo ést praedictum, quia sic fuit futurum. Et hoc etiam dicit 
Albertus in libro de Laudibus Virginis gloriosae » (20). Que Denys 
ait eu sous les yeux le texte même d’Albert le Grand, cela ne semble 
faire aucun doute. Or, remarque le P. Bauducco, les commentaires 
scripturaires furent achevés en 1457. Le De praeconio ne peut donc 
pas avoir été écrit en 1459, Ce raisonnement est juste. Mais le fait 
signalé permet d'aller beaucoup plus loin. Puisque nous savons 
maintenant qu'au moment d’écrire le commentaire de S. Matthieu 
Denys se trouvait seulement à mi-chemin de la première période 
de ses commentaires scripturaires, c’est à-dire vers 1436-1438, et 
puisqu'il cite alors un ouvrage qu’il ne connaissait pas encore en 
écrivant le De praeconio, ce traité doit être antérieur à 1436-1438, et 
il ne reste plus qu’à renoncer à la date de 1451-1452 et à daterla no- 
mination de Denys comme procureur et la composition du De prae- 
conio de la seule époque qui reste libre, c’est-à-dire, de 1432-1434. 
En effet, en 1432 Denys écrivait le Dialogion de fide catholica, et en 
1434 il composait le commentaire des psaumes. Il avait alors envi- 
ron 30 ans et 8 ou 9 années de vie cartusienne (21). 

On comprendra mieux l'importance de cette conclusion en consi- 


(19) Mariale, Q. 9, $ 1, n. 4 (Ed. Borgnet, 37, 24). 

(20) 11, 19 A’. 

(21) Après tout cela, il n’est pas absolument exclu que Denys soit 
devenu procureur une seconde fois en 1459. L’argumentation de Dom 
A. Moucez, Denys le chartreux, Montreuil-sur-Mer, 1896, p. 51-52, n’est 
pas décisive. Le rôle purement spirituel que certains documents attri- 
buent à Denys dans la réconciliation d’Arnold et d’Adolphe de Gueldre, 
n'exclut pas la part prépondérante que d’autres documents reconnaissent 
dans cette même pacification au procureur de la chartreuse de Rure- 
monde. même si l’on n’identifie pas ce procureur avec Denys. Mais on 
pourrait songer aussi à une de ces nominations fictives, qui furent plus 
tard expressément défendues par les Statuts, et sous le couvert des- 
quelles on croyait pouvoir se passer des permissions spéciales requises 
pour les sorties extraordinaires des simples religieux. 
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dérant qu'elle établit enfin un point de départ ferme pour analyser 
l’évolution de la théologie mystique de Denys{22). Le De praeconio 
contient au livre Il, du chapitre 11 au chapitre 19, une description 
de la vie contemplative de la Sainte Vierge, et c’est à cette occasion 
que Denys, comme l’avons vu, nous promet le De contemplatione, 
auquel il nous renverra dans le De dignitate et laudibus B. V. 
Mariae. La distance entre les deux traités sur la Sainte Vierge est 
appréciable : c’est la distance entre Denys encore débutant, 1432- 
1434, et Denys au plus haut de sa renommée et en pleine posses- 
sion d’une théologie mystique longuement mûrie. Entre les deux 
furent écrits les ouvrages suivants, que nous ne faisons ici que men- 
tienner, et qui contiennent les plus belles pages du Docteur extati- 
que : De contemplatione (41, 135 r-289); De fonte lucis ac semitis 
vitae (41, 93-131) ; De triplici via (42, 476-485); Sermo 6 de Trini- 
tale (30, 122); Sermo 7 de S. Joanne Apostolo (31, 204); Contra per- 
fidiam Mahometi (36, 432-440); De vita et fine solitarii (39, 310-319); 
De laude et commendatione vitae solitariae (38, 379-382); De discre- 
tione et examinalione spirituum (ho, 287-297) ; ainsi que le très beau 
passage du commentaire de Job 36, 32 (37, 1 selon Denys) : «In 
manibus abscondit lucem » (4, 687 A-688 D’) (23). 

En attendant le résultat d’autres recherches en cours, on peut 
dès maintenant considérer comme premiers ouvrages de Denys le 
chartreux les titres suivants (24) : 


(22) Avant le De praeconio il faut tenir compte des pages finales du 
Contra detestabilem cordis inordinationem (40, 251 D’-258 A), et des livres 
1-3 du De donis Spiritus Sancti (surtout le don de sagesse, 35, 175-193). 

(23) Le De perfectione caritatis dialogus (Opera, 41) devra faire l’objet 
d’une étude spéciale. Nous nous proposons d’ailleurs de revenir sur la 
chronologie des œuvres non scripturaires de Denys. On trouvera déjà 
quelques indications à l’article Dionysius de Kartuizer du Theologisch 
Woordenboek. 

(24) Le livre très méritoire de P. TEEUWEN, Dionystus de Kartuizer 
en de philosophisch-theologische stroomingen aan de Keulse universiteit, 
Brussel-Nijmegen, 1938, p. 33-44, met en tête des œuvres de Denys la 
Summa fidei orthodoæae (Opera, 17-18), suivie du Creaturarum in ordine 
ad Deum consideratio theologica (Opera, 34); ensuite le Contra detesta- 
bilem cordis inordinationem... seu Laus cartusiana (Opera, 40), puis le 
De lumine christianae theoriae (Opera, 33), le Dialogion de fide catholica 
(Opera, 18), et le De natura aeterni et veri Dei (Opera, 34). Or, la Summa 
fidei orthodoxae est un des derniers ouvrages de Denys, venant après 
l'Elementatio theologica (1464-1466; Opera, 33), la date du Craturarum… 
consideratio theologica, simple résumé du commentaire de $. Thomas 
sur le deuxième livre des Sentences, est impossible à fixer, et il faut 
vraiment l’examiner à la loupe (voir p. 366-370 de l’article cité à la note 5) 
pour y découvrir quelques empreintes digitales de Denys, et pouvoir 
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ie 
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1. Contra detestabilem cordis inordinationem... seu Laus cartu- 
siana (premier en date). 

2. De donis Spiritus Sancti, libri 1-3 (vers 1430). 

3. Dialogion de fide catholica (1432). 

4. De praeconio et dignitate Mariae (1432-1434). 

5. De divina natura, ou De divina essentia (perdu) (25). 

6. Creaturarum in ordine ad Deum consideratio theologica (peut- 
être avant 1434). 

7. Commentaire des psaumes (1434). 

A. STOELEN. 


soupçonner que c’est peut-être une œuvre de jeunesse; le Contra.. cordis 
inordinalionem est décrit par Denys lui-même comme son premier 
ouvrage : hoc quasi primum meum opusculum (40, 164); le De lumine 
christianae theoriae doit être placé après le Contra perfidiam Mahometi 
(1452, Opera, 36); et le De natura aeternt et veri Dei ne saurait être 
antérieur au De fine et vita solitarit (1451-1455 ; Opera, 38). Quant au 
Dialogion de fide catholica, Denys y donne deux fois la date de 1432, et 
semble ensuite se contredire en donnant 1436. P. Teeuwen (p. 38) verrait 
ici soit une faute de distraction, soit une indication que Denys aurait 
interrompu son ouvrage pour l’achever quatre années plus tard. Cepen- 
dant, Denys ne dit pas : J'écris ceci en 1436, mais : « Nunc circiter anni 
1436 elapsi sunt post ejus nativitatem » (18, 479 A’). Cette manière de 
s’exprimer pourrait s’accorder parfaitement avec la date de 1432 men- 
tionné quelques pages plus haut (18, 443 A7-475 B); mais ne prêterait-on 
pas ainsi à Denys des vues trop modernes sur la chronologie de l’ère 
chrétienne? Quoiqu'il en soit, c’est le mot « circiter » qu’il s’agit 


‘d’expliquer. 


(25) Nous avons montré ailleurs pourquoi cet ouvrage, cité dans le 
commentaire des psaumes (5, 480 A) doit être distingué du texte publié 
sous le titre De natura aeterni et veri Dei, et doit être considéré comme 
perdu. Voir la note précédente et les pages 363-366 de l’article cité à la 
note 5. 
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P. Tacchi Venturi, S. J. — Siorra della Compagnia di Gesü 
in Italia, narrata col sussidio di fonti inedite. Volume 
secondo; parte prima : Dalla nascita del Fondatore 
alla solenne approvazione dell’ Ordine (1491-1540), 
— Parte seconda. Dalla solenne approvazione dell’ 
Ordine alla morte del Fondatore (1547-1556). — 
Rome, Civiltà cattolica, 1950-1951. 2 vol. in-8° de XLIII- 
413 et XL-717 pages. 


La littérature ignatienne s’est enrichie ces dernières années de 
nombreuses publications. Deux volumes de Fontes particulière- 
ment importants remplacent dans les Monumenta S. J. le volume 
antérieur donnant les sources contemporaines de l’histoire de saint 
Ignace; les travaux du P. Leturia, les rééditions données par le 
P. H. Pinard de la Boullaye, de Manrèse et de l'Esprit de saint 
Ignace du P. de Franciosi, sans parler d’autres publications 
espagnoles et des ouvrages du P. Brodrick. Sur plusieurs il ÿ aura 
lieu de revenir. Je veux attirer l’attention aujourd hui sur l'ouvrage 
qui m’apparaît comme le plus importanf en ce qui concerne la mise 
en œuvre des sources pour écrire l’histoire même de saint Ignace et 
qui de ce point de vue se place au tout premier rang et hors de pair. 
Il n’y a certainement pas à l'heure actuelle de livre qui puisse riva- 
liser avec lui sur ce sujet et il faut féliciter l’auteur d’avoir pu dans 
sa verte vieillesse, conduire à bonne fin un travail aussi considéra- 
ble, utilisant les sources publiées actuellement disponibles et y ajou- 
tant le fruit de ses propres recherches dans les archives. On sait 
l'importance du premier volume de cette histoire, sorte d'introduc- 
tion qui met au point une question passablement embrouillée par 
suite des polémiques partisanes, sur la Vie religieuse en lialie au 
X VI: siècle, où il faut toujours recourir, si l’on veut savoir ce qui en 
était de la croyance et de la pratique à la veille de la Réforme et dans 
les premières années qui l'ont accompagnée. Le second volume se 
distribue en deux parties, qui ensemble forment comme le double 
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pour l'étendue de ce premier volume. Il est d’un caractère très difté- 
rent du premier mais on retrouve dans l'exposé la sobre élégance de 
l'écrivain en même temps que les dons du savant, expert à utiliser 
les sources et à y découvrir les détails concrets et caractéristiques 
d'une situation ou d’un personnage. Il se trouve que, pour cette 
période, à partir de l’élablissement à Rome de $S. Ignace et de la 
fondation qu'il y accomplit de la Compagnie de Jésus, celte histoire 
de la Compagnie en Italie se confond avec l'histoire même de 
S. Ignace. En reprenant la première partie de ce second volume qui 
traite de l’histoire de saint Ignace depuis sa naissance jusqu'à son 
élévation au généralat, le P. Tacchi a eu sur ses prédécesseurs l’a- 
vantage de pouvoir profiter de toutes les sources inédites ou insufii- 
samment publiées jusqu'ici et de pouvoir ainsi donner, même pour 
cette période, une mise au point extrêmement importante et qui 
fait de ce tome II, première partie, une véritable vie de S. Ignace 
tout à fait à la page et d’un extrême intérêt. C’est tout à fait à bon 
droit — et en cela son œuvre diffère heureusement de tel autre 
ouvrage, insuffisant dès le premier moment de sa publication faute 
d’avoir pu opérer cette mise au point — que l’auteur signale comme 
un des avantages de son édition d’avoir pu renvoyer tout au long 
de son volume à la nouvelle édition des Fontes dans les Monumenta, 
Aussi, je le répète, cette partie de son œuvre, présente déjà un ta- 
bleau de la vie de $. Ignace qui n’a pas son équivalent. 

Mais c’est surtout à la seconde partie qu’il faut appliquer ces 
éloges, car il ne s’agit plus ici seulement d’une retouche plus ou 
moins profonde d’un tableau déjà existant mais d’une œuvre entiè- 
rement nouvelle. Dans sa préface le P. Tacchi Venturi rend pleine 
justice aux éditeurs des Litterae Quadrimestres dans les Monumenta 
qui lui ont apporté une quantité considérable de documents sur 
toute la vie de la Compagnie de Jésus pendant les seize dernières 
de l'existence de saint Ignace. Ici évidemment plusieurs chapi- 
tres racontent l’action de la Compagnie en Italie, mais l'impulsion 
vient toujours de Rome et ces années qui voient naître et se déve- 
lopper les diverses activités des jésuites, comme l’enseignement 
dans les collèges (au nombre de huit, les quatre dernières années) 
ou l’œuvre de Laynez, Salmeron et, pour un temps, Lejay, au Con- 
cile de Trente ont par elles-mêmes une importance qu'il est inutile 
de signaler. Je m'attacherai plutôt à meltre en relief les premiers 
chapitres où le romain authentique qu’est le P. Tacchi s’est complu 
à retracer dans le détail, autant que les sources le lui ont permis, 
l’activité apostolique d'Ignace à Rome même, d’abord évidemment 
le travail intérieur qui avait pour but la constitution interne défini- 
tive du nouvel ordre, puis plus spécialement en deux chapitres qui 
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précisent ce que les autres historiens traitent aussi mais plus som- 
mairemenf, les œuvres auxquelles saint Ignace s’adonne, conformé- 
ment aux besoins du temps, toutes choses sur lesquelles on sera 
heureux d’avoir les renseignements les plus sûrs et qui donnent la 
plus haute idée, non seulement de la charité de l’apôtre, meis de sa 
clairvoyance et de son souci d'adapter son apostolat aux nécessités 
et aux ressources du temps. L'ouvrage rempli de faits met en 
plein relief la vie de la Compagnie naissante dans les multiples 
manifestations de son zèle, sans jamais oublier de les rattacher, 
comme il convient, aux impulsions reçues de Rome et aux ini- 
tiatives dues à saint Ignace et à ses collaborateurs immédiats, 
comme Nadal, Polanco, etc. Le volume se termine par un choix de 
documents importants ou inédits au nombre de vingt-deux. Des 
tables concernant le contenu des deux volumes, la bibliographie 
qui s’y rapporte, les sources de la documentation, donnent en même 
temps toute sa valeur scientifique à cet ouvrage qui, par ses qualités 
littéraires comme par son contenu, a de quoi satisfaire les lecteurs 
les plus délicats et les plus exigeants. Que le P. Tacchi Venturi me 
permette de lui présenter mes plus sincéres félicitations, en souhai- 
tant que bientôt nous soit donnée par son continuateur la suite de 
son œuvre, selon le même esprit et avec le même succès. 


Ferdinand CAvALLERA, SJ. 


Jean Daniélou. — Æssai sur le mystère de l'Histoire, 
Paris, aux éditions du Seuil, 1953 (col. La Sphère et la 
Croix), 341 p. 


Le P. Daniélou n’envisage pas la spiritualité d’un point de vue 
théorique et abstrait. Il la considère comme intégrée à une vision 
chrétienne de l’histoire : « La spiritualité chrétienne, écrit-il 
(p. 273), est le retentissement, dans l'existence individuelle, de l'his- 
toire du salut ». Cette définition résume ce que nous avons à retenir 
ici d’un ouvrage qui regroupe des thèmes familiers à l’auteur dans 
une synthèse originale, bien que nourrie de tradition. Ces thèmes 
sont répartis en trois sections qui s’articulent aufour d’une méta- 
physique du temps comme un triptyque où se reconnaît la termi- 
nologie de G. Marcel, les Problèmes, les Mystères, les Décisions. 

+ Les Problèmes concernent l'expérience du passé. Ils appartien- 
nent à la philosophie de l’histoire. Points d'interrogation suggérés 
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par l'insertion du christianisme dans un monde soumis à la durée 
successive du temps, ils découlent de la rencontre de valeurs hu- 
maines différenciées par leur origine et par leur finalité. Les rap- 
ports du christianisme avec l’histoire profane, avec les civilisations, 
avec les progrès de la technique et les idéologies contemporaines 
sont autant d’aspects de l’existence qui appellent une confrontation 
entre la tradition catholique ét les philosophies indépendantes. La 
tradition rattache à l’Incarnation comme à l'Evénement qui oriente 
et anime tout le mouvement du temps la continuité du passé et du 
futur comme le sens objectif du moment présent. Le P. Daniélou 
revient sans cesse sur l’idée que l'Histoire Sainte ou l’histoire des 
Saints est la véritable histoire, celle qui donne leurs dimensions au- 
thentiques à toutes les perspectives temporelles. Il oppose aux 
marxistes et aux progressistés les exigences d’une vision spirituelle 
du cosmos considéré du côté de Dieu. Cette première partie très 
suggestive apporte avec des nuances trop souvent négligées, la 
réponse des eschatologistes aux problèmes du monde actuel et de 
ses tragédies. 

Les Mystères explicitent la pensée de Dieu sur l’histoire des 
hommes, son dessein créateur et ses « œuvres admirables » dont 
l’Incarnation occupe le centre. Ils préfigurent et annoncent efficace- 
ment les temps à venir. Ils constituent la trame d’une théologie de 
l’histoire qui, par delà le cours mouvant des êtres, atteint la Trans- 
cendance dont le réel apparent est le reflet. La théologie de l’histoire 
introduit les événements dans le contexte eschatologique qui me- 
sure leurs vraies grandeurs. L'auteur met en relief les thèmes bibli- 
ques dont l'interprétation spirituelle donne la clé. Il se réfère vo- 
lontiers à la « typologie » dont on sait l’importance dans la genèse 
de la tradition qui ramène à l’histoire de Jésus-Christ le centre de 
perspective des deux Testaments. Il montre, en particulier, l’impor- 
tance de la définition de Chalcédoine pour situer le Christ au carre- 
four du temps et de l'éternité et mettre en plein relief le sens du 
temps présent. Le rôle de l'Eglise s’y découvre comme essentiel dans 
sa double ligne eschatologique et sacramentaire. Sa mission qui con- 
siste dans la présentation de son message communique à la spiri- 
tualité dont elle colore les traits, son caractère dynamique et essen- 
tiellement ecclésial. C’est dans cette dépendance fondamentale que 
doit s’interpréter, selon le P. Daniélou, la physionomie spirituelle 
de l’âme dañs son existence individuelle. 

Les Décisions sont les attitudes concrètes où s’inscrivent ces traits 
typiques. Le P. Daniélou se réfère à l'expérience de saint Paul. 
comme au témoignage exemplaire des exigences imposées à tout 
chrétien sensible à la mission de l’Eglise et à la valeur de son accom- 
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plissement. La spiritualité militante qui en découle nous est connue 
par les épîtres de l’Apôtre. Elle se précise au fil des circonstances 
où se dévoile la conduite providentielle sur la destinée de Paul. Les 
traits qui dessinent sa physionomie spirituelle se fondent en un 
équilibre harmonieux où le divin et l'humain de la vie chrétienne 
se mêlent étroitement : l'audace, la pauvreté, la sincérité, le zèle 
sont les éléments d’une-synthèse que couronne la « gnose », c’est-à- 
dire la connaissance supérieure de Dieu, et l'espérance. On devine 
dans le choix de ces composantes caractéristiques le souci de déga- 
ger la tendance réaliste et positive d’une spiritualité d'action. On 
pourrait peut-être reprocher au P. Daniélou d’avoir lié trop exclusi- 
vement la spiritualité chrétienne à cette forme de spiritualité dont 
les épîtres pauliniennes nous ont conservé les traits dominants. 
Peut-être faudrait-il ménager l'insertion d’une attitude plus stricte- 
ment contemplative qui s’est manifestée dans le christianisme, sur- 
tout à partir du IIIe siècle. L'ouvrage n’en reste pas moins excellent 
par son caractère constructif et résolument spirituel. 
M. OLPHE-GALLIARD. 


Dr Pierre Giscard. — Mystique ou Hystérie ? Le problème 
de Marie-Thérèse Noblet, Paris, éditions de la Co- 
lombe, 1953, 273 pages. 


Cet ouvrage déborde par l’étendue de son information le cas par- 
ticulier annoncé dans son titre. Il met en lumière la complexité des 
problèmes que soulève l'apparition de-phénomènes extraordinaires 
dans l'existence de personnes vertueuses et sincères dont Marie-Thé- 
rèse Noblet n’est pas le seul exemple. L'auteur a raison de signaler 
que ces phénoménes se présentent parfois dans des contextes psy- 
chologiques nettement différenciés des grandes névroses dont les 
supercheries se laissent plus ou moins aisément déceler et qui relè- 
vent purement et simplement de la science médicale. 

Le théologien, par contre, a son mot à dire en présence de mani- 
festations pour lesquelles, toute explication d'ordre naturel étant 
pertinemment exclue, le recours à une origine transcendante paraît 
s'imposer. Il lui appartient de vérifier qu'aucune objection d'ordre 
religieux ne s'oppose à une telle interprétation. Le D'Giscard dénonce 
à juste titre l'abus que constituerait le refus a priori au nom de la 
science d’une causalité qui échapperait aux investigations du savant 
en tant que tel. L'Eglise, très prudente lorsqu'il s’agit de se pro- 
noncer sur les cas d’espèce, admet que Dieu et ses saints ou le dé- 
mon peuvent intervenir dans l’histoire par des effets sensibles dont 
elle a mission de contrôler l’authenticité. Il y aurait témérité du 
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point de vue de la foi à nier la possibilité des interventions de ce 
genre et le Rituel Romain définit les règles propres à discriminer 
le fait diabolique de ces contrefaçons morbides, tandis que la théo- 
logie spirituelle apprend à distinguer vraies et fausses visions ou 
révélations. 

La thèse du D: Giscard nous paraît donc inattaquable dans ses 
affirmations générales qui réagissent contre des préjugés extra-scien- 
tifiques dans un domaine où s'exerce la foi et où les positions 
de l'Eglise sont exactement délimitées. Cependant l'application qu’il 
fait des principes de l’orthodoxie catholique à Marie-Thérèse Noblet 
est, à n6s yeux, difficilement soutenable. Nous dirons simplement 
pourquoi. 

1. Le théologien, avons-nous rappelé, ne peut proférer son juge- 
ment qu’une fois écartée toute possibilité d'explication naturelle. La 
certitude morale d’une pareille exclusion s'appuie nécessairement 
sur le témoignage de la science dont la compétence s'étend sur 
toute la réalité de l’ordre naturel. Dans les faits biologiques notam- 
ment, le désaccord de spécialistes consciencieux et compélents 
laisse subsister un doute que le théologien ne pourrait lever au nom 
des exigences de la foi. Force lui est donc de suspendre son juge- 
ment aussi DREISRRS qu’une objection scientifique demeure en 
cause. 

L'accord des Fan. est loin d’être réalisé autour de Marie- 
Thérèse Noblet. L'opinion circonstanciée du Pr. Lhermitte est net- 
tement favorable à l’origine hystérique de ses maladies qui, selon 
certains, auraient été guéries de façon quasi-miraculeuse. L’argu- 
ment d'autorité que lui oppose le D' Giscard paraîtra, croyons-nous, 
discutable. De même la fin de non-recevoir qu'il adresse à l’inter- 
prétation psychanalytique. Lui même reconnaît que la documenta- 
tion médicale sur des faits examinés il y a déjà longtemps, appa- 
raît aujourd’hui insuffisante aux yeux des praticiens qui savent 
combien les états névrotiques exigent d’investigations précises et 
multiples. 

Aussi longtemps que la discussion reste ouverte entre médecins, 
le théologien doit se tenir sur la réserve. Un jugement prématuré 
de sa part serait peu conforme à l'esprit de l'Eglise en ces matières, 

2. L'Eglise, en effet, ne craint pas d'admettre qu’une vertu au- 
thentique coexiste dans un sujet avec des symptômes névrotiques 
caractérisés. La complexité du problème réside précisément dans 
cette coexistence qui rend difficile, et parfois impossible, le discer- 
nement de l’authentique et du faux. La prudence exige ici encore 
que le théologien s’abstienne plutôt que de porter une spécificalion 
douteuse. 

Le comportement de Marie-Thérèse Noblet, comme celui de 
Louise Lateau, à qui le D: Giscard se réfère, présente cette situation 
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dans toute sa complexité. On ne peut qu’approuver, croyons-nous, 
le Pr. Lhermitte quand il rend hommage à la vertu de l’apôtre des 
Papous tout en reconnaissant en elle les symptômes morbides dont 
nous avons parlé. Le témoignage des contemporains admirateurs de 
l'héroïque religieuse dont ils ont décrit les vertus évangéliques por- 
tées à un degré non commun, méritent le plus entier respect. Sur 
les phénomènes extraordinaires qu'ils ont également relatés avec 
une totale bonne foi, les jugements qu’ils ont formulés demandent 
sans doute une critique plus sévère. Leur confiance entière s expli- 
que sans peine, même si leur compétence s’est montrée pour l’épo- 
que parfaitement au point. 

3. Ces témoins, il va sans dire; ne sauraient être qualifiés de 
« délirants collectifs » au sens pathologique du mot. Leur attitude 
se justifie et reflète l’estime légitime que pouvait leur inspirer une 
personne vraiment vertueuse. L’atmosphère qu’ils ont créée autour 
d'elle n’en a pas moins été propice au développement d’une psychose 
qu'aucun symptôme apparent ne laissait deviner, mais qui nous 
paraît pour le moins vraisemblable. 

La direction que Marie-Thérése Noblet a reçue ne semble avoir 
opposé aucune contradiction sérieuse à ses vues et à ses décisions, 
Les exorcismes, en particulier, tout en se conformant à la lettre du 
Rituel Romain, n’ont pu qu’accentuer le déséquilibre d’une nature 
déjà fortement ébranlée par des maladies successives. Le texte offi- 
ciel de l’Eglise ouvre la porte aux explications de la science moderne 
lorsqu'il rappelle que la maladie peut produire des effets simulant 
la possession diabolique. Les signes distinctifs qu'il propose ne 
sauraient être interprétés sans tenir compte des idées reçues à l’épo- 
que où il a été rédigé. Pour étranges que paraissent les faits ana- 
lysés par le Dr Giscard, ils ne semblent pas exclure absolument la 
possibilité d’un jeu naturel de l'inconscient. 

4. Ce que doit déplorer surtout le théologien catholique, c’est la 
publicité faite autour de ce merveilleux dont le public est aujour- 
d’hui comme naguère si friand. Quelle que soit l'intention des res- 
ponsables de publications de ce genre, l’enseignement d’une spiri- 
tualité saine et d’un mysticisme authentique ne saurait y gagner. 

Les faits recueillis dans la vie de Marie-Thérèse Noblet sont équi- 
voques. Il ne peuvent éclairer les âmes de bonne volonté sur l’essen- 
tiel de la vie surnaturelle. Les théologiens les plus qualifiés se sont 
évertués durant ces cinquante dernières années à faire valoir le carac- 
tère transcendant de la vraie mystique catholique. Il serait regret- 
table que leur effort soit si vite oublié. Le D' Giscard qui étudie avec 
une particulière sympathie la vie spirituelle de Marie-Antoinette de 
Geuser aurait dû mesurer tout ce qui sépare cette âme admirable 
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chez qui l’on ne relève aucun fait extraordinaire, aucune manifes- 
tation douteuse, du cas de son héroïne. On ne peut juger l’une par 
l’autre. 

En définitive, le problème de Marie-Thérèse Noblet, si intéres- 
sant qu’il soit pour le psychologue, reste sans solution aux yeux du 
théologien. Les données n’en sont pas assez sûres pour appuyer un 
jugement de valeur vraiment prudent. L'ouvrage du D' Giscard, 
qui témoigne d’une haute conscience professionnelle ne nous 
paraît pas apporter. une lumière suffisante pour que les éléments 
divers en soient parfaitement distingués. L’abstention s'impose, 
croyons-nous, au théologien dont l'attitude ne peut être en face du 
merveilleux que la plus extrême circonspection. 

M. O£PHE-GALLIARD. 


J. et G. Letourneur. — Ze chanoine Jean Bazin, 1767- 
1855. — Maison Mère des Sœurs de la Miséricorde, 
60, rue d’Argentré, Séez (Orne), 438 p., in-12. 


Cet ouvrage, paru à la fin de 1952, mérite dans la Revue plus 
qu’une mention. S'il n’est pas un ouvrage despiritualité proprement 
dite, il raconte cependant l’histoire de la restauration du diocèse de 
Séez après la Révolution et de la fondation des Sœurs de Ja Miséri- 
corde, religieuses infirmières à domicile. Alerte, vivant, agréable- 
ment écrit, c’est un chapitre important de l'histoire régionale de la 
France à une période difficile qui nous est restitué. 

Jean Bazin. nouvellement ordonné, émigre quelque temps en 
Angleterre. De retour en 1794, il travaille clandestinemcnt à main- 
tenir la foi dans le département de l'Orne. Desservant, puis supé- 
rieur du grand séminaire, il réorganise les études cléricales ; il for- 
mera le clergé de Séez pendant trente ans. La nomination du cha- 
noine Baston à l'évêché de Séez, sans l’agrément du Pape, oblige 
Bazin à résister à l’intrus. La situation se prolonge; Bazin restera 
vicaire capitulaire de 1814 à 1819. Mgr Saussol, qui arrive alors, 
partage toule la confiance du clergé en celui qui restera jusqu’en 
1836 vicaire général, et il soutient le fondateur de la Miséricorde au 
milieu des difficultés sans nombre, dont la moindre ne sera pas la 
défiance que Mgr Jolly, successeur de Saussol, affectera à l'égard du 
«saint homme ». 

On devine la richesse d’un tel travail, fait sur documents d’ar- 
chives et les aperçus neufs qu’on y trouve. La figure de Dufriche- 
Desgenettes est parliculièrement mise en relief; nous ÿ YOYONS sur- 
tout vivre une congrégation en plein essor, dirigée par un homme 
de Dieu, André RaYyez. 


CHRONIQUE 


Actes du Saint-Siège 


L'Osservatore romano du 27 septembre 1953 a publié le texte 
latin de l'Encyclique « Fulgens corona », datée du 8 septembre, où 
le Souverain-Pontife proclame l'institution d’une année mariale, de 
décembre 1953 à décembre 1954, pour commémorer le centenaire de 
la définition du dogme de l’Immaculée-Conception. Dans la pre- 
mière partie, le document rappelle le dogme lui-même et son his- 
toire ; dans la seconde il précise comment doit se célébrer cette 
année mariale, les solennités extérieures, surtout les pèlerinages 
aux sanctuaires de Marie dans chaque diocèse, et en particulier à 
Lourdes, et pour les romains à la Basilique libérienne, mais aussi le 
redoublement des prières aux diverses intentions de l'Eglise et Ja 
pénitence qui doit les accompagner pour les rendre plus fructueuses. 

Nous croyons utile à ce sujet de rappeler à nos lecteurs comme 
particulièrement opportun l’ouvrage publié il y a quelques mois par 
le R. P. M. Jugieet intitulé : L’Zmmaculée-Conception dans l'Ecri- 
ture sainte et dans la tradition orientale (Rome, Academia ma- 
riana, in-8° de 409 pages). La première partie traite de l’Immaculée- 
Conception dans l’Ecriture sainte et dans la tradition orientale pen- 
dant la période patristique : les chapitres 3-5 s’occupent des témoi- 
gnages qu'offre la littérature patristique d'Orient pendant les huit 
premiers siècles ; la deuxième, dela tradition byzantine du IXe au 
XVe siècle ; la troisième, de l’Immaculée Conception dans l'Eglise 
gréco-russe à partir du XIII: siècle jusqu'à nos jours. On y trouvera 
nombre de textes inédits ou peu connus, montrant à quel point la 
piété mariale de l'Eglise d'Orient est toute pénétrée de l'idée de la 
sainteté parfaite de Marie et rivalise sur ce point avec notre doctrine 
occidentale, dans une même ferveur. 


Spritualité monastique 


En 1932, Monsieur Muyldermans avait publié un premier ou- 
vrage sur la tradition manuscrite d'Evagre le Pontique, d’après les 
manuscrits grecs conservés à la Bibliothèque Nationale de Paris. Il 
- vient de compléter cette première enquête par une seconde portant 
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sur les manuscrits syriaques, en attendant qu'un troisième volume 
s'occupe des manuscrits arméniens (Evagriana syriaca. Textes 
inédits du British Museum et de la Vaticane, édités et traduits, 
Louvain, Institut orientaliste, 1952, in-8°, 186 p., Bibliothèque du 
Muséum, vol. 31). Ce nouvel ouvrage enrichit notablement notre 
connaissance des œuvres d'Evagre. La première partie groupe les 
écrits en trois séries, apportant sur chacun d'eux les détails intéres- 
sants qu'offre la tradition manuscrite syriaque : textes dont l’origi- 
nal grec nous est conservé : 18 traités, — textes dont l'original grec 
est perdu : 9; — textes syriaques inédits, dont l'original grec est 
perdu : 16 traités. Ce sont ces derniers dont le texte d’abord puis la 
traduction française nous sont donnés dans la deuxième partie. On 
pourra compléter ces renseignements sur Evagre, en se reportant à 
la bibliographie finale, groupant les publications antérieures de 
M. Muyldermans. 


— De nombreuses publications seraient à signaler à l’occasion 
du centenaire récent de la mort de S. Benoît. On en a trouvé la liste 
dans la bibliographie. Nous n'avons pas à entrer dans la controverse 
qui met aux prises les bénédictins du Mont-Cassin et ceux de Fleury- 
sur-Loire à l’occasion des reliques mêmes de S. Benoît. L'autre con- 
troverse sur les rapports de la Règle du Maître et de celle du saintest 
dominée actuellement par l’espoir d’une prochaine publication cri- 
tique — deux même sont annoncées — de la première, qui seule peut 
fournir un terrain solide aux investigations et débarrasser le pro- 
blème inutilement compliqué à l’heure actuelle de nombreuses hy- 
pothèses par où les partisans de l’antériorité de la Règle de S. Benoît 
s'efforcent de justifier leur position si difficile à maintenir. Une au- 
tre publication mérite tout particulièrement de retenir l’attention, 
sur laquelle nous reviendrons prochainement : L'Histoire de 
l’Ordre de saint Benoit de dom Philibert Scamrrz. Les deux der- 
niers volumes ont paru. Nous nous contenterons pour aujourd’hui 
de signaler que le dernier contient un chapitre important sur la 
littérature spirituelle des bénédictins, du XJIe siècle à nos jours et 
cemplète ainsi l’œuvre bien connue de dom Ursmer Berlière : L’as- 
cèse bénédictine des origines à la fin du XIIe siècle. On y trouvera 
en particulier des détails intéressants sur les auteurs bénédictins 
modernes et contemporains. 


— On lira avec intérêt le petit volume intitulé Théologie béné- 
dictine où dom Alphonse Denis, OCSO, moine de Tamié, essaie de 
faire comprendre les caractéristiques de la vie du cloître, selon la 
règle de S. Benoît (Paris, Lethielleux, 1952, in-16, 153 p.) en déve- 


loppant l'idée d’efficience d’abord : efficience céleste de chaque per- 
sonne de la Trinité et ministère angélique; puis efficience monas- 
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tique, par l'abbé, par la communauté, par ce qui se rapporte au 
ministère sacerdotal. Une troisième partie met en valeur les obser- 
vances et les vertus que développe la vie monastique, le tout cou- 
ronné par la paix de la vie contemplative. FC: 


Centenaire de Saint Bernard 


De nombreuses manifestations ont marqué l’année bernardine : 
pèlerinage de Vézelay, prédications spécialisées, rassemblements de 
piété, jeux scéniques, expositions artistiques, visites organisées 
d’abbayes cisterciennes, vivantes ou en ruines, ostensions de reli- 
ques ; le 24° congrès de l’Association bourguignonne des sociétés 
savantes, en mai 1953, a été consacré à saint Bernard Je voudrais 
rappeler brièvement la session d’études théologiques qui clôtura, 
du 15 au 19 septembre, au grand Séminaire de Dijon, la célébration 
du 8° centenaire de la mert du grand saint bourguignon. 

Une soixantaine d’auditeurs; français, belges, italiens, espa- 
gnols, allemands, hollandais, anglais, etc., entourèrent pendant 
quatre jours le Révérendissime Abbé général du saint Ordre de 
Cîteaux, Dom S. Kleiner, qu’assistèrent plusieurs fois les Abbés de 
tous les monastères cisterciens de la Stricte Observance réunis en 
chapitre à Cîteaux. 

Parmi les communications qui intéressent la doctrine spirituelle 
et l’histoire de la spiritualité, on retiendra celles qui étudièrent les 
sources de la pensée bernardine. Saint Bernard emprunte, en effet, 
certains thèmes à Origène et à Grégoire de Nysse; par delà certains 
chaînons intermédiaires, tel Grégoire le Grand, il connaît et exploite 
des schèmes platonisants. 11 semble avoir connu le Corpus areopa- 
gitieum, du moins les traductions; l’aréopagitisme ne l’a guère 
marqué. Telles sont les conclusions des patientes recherches des 
RR. PP. Daniélou, Déchanet et Boissard. 

La source principale de la pensée de saint Bernard, pour repren- 
dre le vocabulaire de Dom Jean Leclercq, secrétaire de la session, 
c’est [a théologie monastique. L'enseignement et la formation que le 
moine recevait au monastère étaient surtout scripturaires et patris- 
tiques. L'esprit et le cœur, mis en contact avec la Bible et ses com- 
_mentateurs, —- par la Zectio divina, la liturgie et les conférences 
des maîtres, — s’épanouissaient en « expérience spirituelle «. La 
theologia des Pères conserve ici son sens plein. Saint Bernard nous 
livre, pourrait-on dire, une double expérience : l’enseignement qu’il 
donnait à ses moines et le développement de sa vie spirituelle. Celle - 
ci n’est que le témoignage, la leçon de choses de celle-là. 

L'expérience de Bernard a été présentée schématiquement sous 
trois aspects, qui ne sont d’ailleurs pas exclusifs. Il a réalisé mysti- 
quement l’Ecriture, de préférence les Psaumes et le Cantique; il 
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s'exprime d’instinct en termes bibliques et ses termes bibliques tra- 
duisent la vie de son âme (communication de Dom Bodard). Le R. 
P. Barré a remarquablement démontré ce qu’il fallait entendre par 
Bernard, docteur marial : sa doctrine mariale est toute tradition- 
nelle, mais sa dévotion est profonde et entraînante. Bernard connut 
l'expérience des degrés de l’amour qui le conduisirent au Verbe- 
Epoux (Communication du R. P. Delgaauw et de M. le chanoine 
Mouroux). 

Dirons-nous maintenant que saint Bernard est un théologién? 
Certes, on trouve chez jui une doctrine de l'Esprit-Saint, une ecclé- 
siologie, des données sur la conscience ou le baptême des enfants, 
comme l’ont montré successivement M. l’abbé Merlette, le R. P. 
Congar, M. l'abbé Delhaye et M. l'abbé Didier. 

Il n’en reste pas moins, — et c’est l’une des conclusions les plus 
nettes de ces échanges, — que saint Bernard est au plan doctrinal 
et spirituel profondément traditionnel. Sa pensée n’a guère innové. 
Le renouvellement que lui doivent ses contemporains, et nous- 
mêmes, vient, d’une part, de son approfondissement de la pensée 
chrétienne, telle que la lui livrent l’Ecriture et la Tradition, et d’au- 
part de la richesse de son expérience spirituelle : une expérience est 
toujours une découverte et pour celui qui en est le bénéficiaire di- 
rect et pour ceux à qui elle est dévoilée. 

Ce sens traditionnel, la tournure de son esprit et de son génie, 
les circonstances qui l’entraînèrent si souvent loin de Clairvaux, 
n’ont fait de Bernard ni un théoricien, — il n’a pas de système sur 
la structure de l’âme, explique M. le Professeur Ivanka, — ni un 
théologien, tel qu’on l’entendra bientôt. Il aurait pu l’être. Il est 
bien, d’une certaine manière, «le dernier des Pères », comme l’a 
montré Dom Rousseau. Avant tout, il a été et il reste pour nous un 
spirituel de grande classe. 

L'influence de la pensée et de l'expérience spirituelle de Bernard 
a été considérable. Déjà sur ses amis, Guillaume de Saint-Thierry 
par exemple. Dom Hourlier le note à propos du De amore Dei. Mais 
aussi sur la scolastique, avec toutes les nuances cependant que sou- 
lignait M. l’abbé Jean Châtillon ; sur le 17° siècle (abbé B. Jacque- 
queline), sur la pensée philosophique actuelle (M. Aimé Forest), : 
sans négliger l'influence sur la pensée de Luther, que le réforma- 
teur voulait accaparer (Prof. Lortz). 

Au nombre des travaux que l’année bernardine a suscités et sus- 
citera peut-être encore, on peut dire d’ores et déjà que le numéro 
des Analecta Sacri Ordinis Cistereiensis (Curie généralice des 
Pères cisterciens, Piazza Tempio di Diana, 14, Rome), qui repro- 
duira les rapports du Congrès de Dijon, sera hors de pair par sa 
valeur historique, théologique et spirituelle. C’est la pensée reli- 
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gieuse du 12° siècle que nous retrouverons. C’est aussi une expé- 
rience mystique que nous découvrirons. Puissent ces travaux aider 
à La lecture des écrits bernardins, tels que les investigations de Dom 
. Leclercq nous les livreront bientôt. 

À. RAyez. 


— Le centenaire de la mort de S. Bernard a provoqué de nom- 
breuses publications. Nous rappellerons avec les ouvrages plus an- 
ciens, dont la valeur reste grande comme la : Vie par Vacanparp, la 
Théologie mystique de S. Bernard par E. Gizson (1934), S. Bernard 
mystique par dom J. LeccercQ (1948), Saint Bernard, textes choisis 
et présentés par E. Gicsox (1949) dans la collection Bibliothèque 
spirituelle du chrétien lettré, chez Plon. Un ouvrage analogue mais 
dont le contenu ne s’identifie pas avec le précédent vient d’être pu- 
blié aux éditions de l’Orans christianus, la collection que dirige le 
P. Daniélou, par M. J. CnaricLon : Saint Bernard. Prière et union 
à Dieu. Textes choisis et présentés par J.C. C’est d’abord l'itinéraire 
spirituel qui mène de la conversion à la purification et à la pratique 
des vertus. Suivent les textes sur les qualités et formes de la prière, 
sur Marie et sur le Christ, sur l’union et la contemplation, sur le 
retour à l'action. Ils sont précédés d’une excellente introduction. 

Plusieurs volumes présentent tel ou tel aspect de la spiritualité 
de S. Bernard. Dans la collection « Bibliothèque de spiritualité mé- 
diévale », dirigée par dom Déchanet, O.S.B., est publié l'ouvrage 
posthume de dom Dumonrier, cistercien, S. Bernard et la Bible 
(Paris, Desclée De Brouwer, in-8°, 187 p.). Comme l'écrit dom Dé- 
chanet, Qil ne s’agit pas d’exégèse... mais textes en main on nous 
initie à la manière, à la méthode, aux procédés du saint Docteur, 
Non seulement nous comprenons le pourquoi et le comment d’une 
utilisation sur une échelle aussi vaste des paroles du texte saint, 
mais encore nous en saisissons l'aspect pratique et les avan- 
tages ». L'auteur « nous rappelle qu'il est un goût, une sagesse des 
Ecritures qu’il ne faut pas dédaigner ». Indépendamment du fruit 
spirituel direct, cette série de chapitres sur l'attitude de S. Bernard 
par rapport à la Bible aidera beaucoup à mieux pénétrer le sens 
même des écrits du saint et fournira nombre de remarques de grande 
utilité sur le mode d'interprétation courant au XII° siècle. Le R. P. 
A. Dimier, OCR, publie la première partie d’une étude fort originale 
sur les rapports de S. Bernard avec sa communauté et ses méthodes 
d’apostolat religieux soit à Clairvaux soit au dehors. C'est un aspect 
qu’on n’est guère accoutumé à voir traiter et qui le montre sous un 
jour spécialement favorable, non seulement à cause de son zèle en 
faveur de la vie religieuse mais pour ses qualités mêmes de Père de 
ses moines et son souci de les guider tous snaviler, plus encore 
que forliter dans la recherche de la perfection. En appendice une 
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liste qui sera la bienvenue, grâce en particulier à l'indication des 
sources qui l’accompagne, des religieux de Clairvaux, moines, 
convers et novices, sous l’abbatiat de saint Bernard (Saint Bernard, 
« pêcheur de Dieu », Paris, Letouzey et Ané, 1953, in-12, 198 p.). 
Enfin, d'Allemagne, un beau volume nous vient, qui se présente 
comme une biographie de S. Bernard, biographie populaire dans le 
meilleur sens du terme, reposant sur une documentation précise et 
sérieuse, mais visant à exciter la sympathie du lecteur en même 
temps qu’à l'instruire. Elisabeth von Schmidt-Pauli y présente dans 
une série de chapitres les origines de Bernard, sa vie et son activité 
à Clairvaux ; ses interventions dans la vie de l'Eglise, dans les luttes 
intellectuelles de son temps, dans la prédication de la croisade et 
ses derniers jours. (Bernhard von Clairvaux, Dusseldorf, Patmos- 
Verlag, in-8°, 455 p.). 

Nous n'avons pas reçu divers autres volumes parmi lesquels il 
faut spécialement signaler : S. Bernard, œuvres mystiques, traduc- 
tion par A. Béauin (Paris, Seuil, 1953) ; le Saint Bernard et Notre- 
Dame, étude d'âme, textes et traduction par P. Bernard [Martelet|, 
de Sept-Fons (Paris, Desclée-de Brouwer, 1953; Bernard de Clair-. 
vaux, préface de Thomas Merrow, publié par la Commission d’his- 
toire de l'Ordre de Cileaux (Paris, Alsatia, 768 p., 1953); J. Calmette 
et H. David, Saint Bernard (collection des Grandes Etudes histori- 
ques, Paris, Fayard, 1953); Daniel-Rops, qui a remanié les pages 
qu'il avait consacrées au saint dans son Histoire de la cathédrale et 
de la croisade ; À. Masseron, Dante et Saint Bernard, (Paris, Albin 
Michel, 1953). 

Les revues bénédictines et surtout cisterciennes ont, la plupart 
du temps, consacré un numéro spécial à S. Bernard, vg. T'émoi- 
gnages de La-Pierre-qui-Vire : Saint Bernard homme d'Eglise (Pa- 
ris, Desclée-de Brouwer, 1953); Citeaux in de Nederlanden (abbaye 
de Westmalle, Belgique), avec l’article du R. P. E. Mikkers, écrit en 
flamand, sur Saint Bernard et la Dévotion Moderne et celui de A. 
Van den Hout sur Saint Bernard philosophe. F. G.et À. R. 

— Le franciscain Jean de Roquelaillade est un des principaux 
représentants des visionnaires et pseudo-prophètes si nombreux au 
XIVe siècle; ses écrits connurent une vogue dont les mouve- 
ments analogues au cours des deux dernières guerres ne nous don- 
nent qu'une faible idée. Sa vie et ses œuvres posent de nombreux 
problèmes fort insuffisamment élucidés jusqu’à présent. Aussi féli- 
citerons-nous tout d’abord Mme J. BiGnami-OniEr pour le courage 
qu'elle a manifesté en s’attaquant à ce sujet eten ne se laissant pas 
décourager par tout le fatras qu’elle a dû aborder et étudier pour 
mener à bien sa tâche (Etudes sur Jean de Roquetaillade [Iohannes 
de Rupescissa], Paris, Vrin, 1952, in-8°, 282 pages). Son livre re- 
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présente une contribution importante à l’étude de la pseudo-mysli- 
que et projette une vive lumière sur la personne et l’œuvre du 
moine, qui passa douze années dansles cachots de son ordre et ceux 
des papes à Avignon, pour des motifs sur lesquels Mme Bignami- 
Odier, sans aboutir à des conclusions définitives, apporte des ren- 
seignements très sûrs. Dans la première partie, consacrée à la vie, 
elle établit d’abord le bilan de ce que l’on sait sur la carrière de 
Roquetaillade. Elle verse au débat sur le lieu d’origine de Jean 
un texte inédit du moine lui-même qui se déclare Oriundus de 
Castro Marcolesit dioecesis sancli Flori et Alvernia gallicana, c’est- 
à-dire né à Marcolès dans le département actuel du Cantal. Il faut 
donc renoncer à se demander à quelle localité appelée Roquetail- 
lade, il doit se rattacher et aussi quelle est l’origine de ce titre qui 
est adjoint à son nom. Quelques détails seulement sont certains au 


sujet de ses années de jeunesse : il étudie plus de cinq ans la philo- 


sophie à Toulouse, puis entre dans l’ordre des Frères mineurs où il 
continue ses études. On le trouve vers 1340 au couvent d’Aurillac où 
il est déjà, à ce qu’il assure, favorisé des visions sur lesquelles il re- 
viendra souvent et qui vont devenir l’occasion de ses longs mal- 
heurs. Elles lui font un devoir de dénoncer ouvertement et sans 
ménagement la mauvaise conduite des prélats, des prêtres, des moi- 
nes et c’est sans doute pour avoir trop obéi à ces invitations qu'il est 
arrêté le 2 décembre 1344 et mis en prison au couvent de Figeac et 
dans une série d’autres couvents, puis conduit à Avignon, où bien- 
tôt il est enfermé dans la prison pontificale moins dure que celle 
des Frères, où cependant il se trouve mêlé pendant plusieurs années 
avec un ramassis de malfaiteurs, dont un en particulier, un béné- 
dictin apostat anglais devenu fou, le fait beaucoup souffrir. On n’a 
pas de détails sur ses dernières années, sauf qu'en 1365 il est hospi- 
talisé au couvent des Frères mineurs d'Avignon et y reçoit des subsi- 
des pontificaux. Il a dû mourir peu après le 31 décembre 1365, car 
il n’est plus question de ces subsides. 

Mme Bignami-Odier ayant ainsi débroussaillé la biographie et 
mis en relief ce qui reste certain, groupe dans un second chapitre 
les traits légendaires et expose ensuile quelle attitude prit le fran- 
ciscain sur la pauvreté et rapporte un certain nombre de témoigna- 
ges soit de l’auteur lui-même, soit de ses contemporains, d’où il 
résulte qu'il était considéré comme un fou. Il reste très profondé- 
ment attaché à l’idéal de vie franciscaine, poursuit de ses atlaques 
très vives les dominicains qu’il appelle les hérétiques de Mammon et 
qui, selon lui, cherchent à le faire condamner à mort comme here 
tique, sans pouvoir y parvenir. Il entrevoit après des luttes sévères 
avec les deux antéchrists qui doivent se succéder, le triomphe de 


. l'Eglise sous la direction d’un pape angélique franciscain, comme 


le sont également les deux témoins annoncés par l'Apocalypse. 


18 
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C’est à ressasser ces thèses en les éclairant par les événements de 
l’histoire de son temps et ceux qu'il entrevoit pour un avenir pro- 
che qu’il consacre les nombreux écrits que les loisirs de sa prison 
lui permettent d'écrire et qui sont aussitôt répandus en Occident et 
traduits en diverses langues. Mme Bignami-Odier n’a pas reculé de- 
vant le travail extrèmement fastidieux de rechercher tout ce qui reste 
de ces écrifs, de les lire et de les analyser en détail et c’est le résultat 
de ces patientes et minutieuses recherches qu'elle nous livre dans la 
deuxième pertie de son travail où elle étudie en détail les gros ou- 
ouvrages, comme le Commentaire sur l'oracle du Bx Cyrille et les 
opuscules de moindre étendue qui, avec des détails sur l’auteur lui- 
même, ramènent toujours les mêmes idées sur le proche avenir, la 
lutte entre les descendants de Frédéric II le maudit et les rois de 
France ou les alliés. L'essentiel est repris dans le dernier chapitre 
de cette partie intitulé conclusion que l’on peut se contenter de lire 
si l’on n’a pas d'intérêt spécial à connaître ces soi-disant révélations, 
dont le texte était cependant si recherché. 

Une troisième partie intitulée Bibliographie, complète d’une 
façon indispensable le contenu de la seconde. L’auteur revient sur 
chacun des ouvrages analysés déjà en détail pour nous livrer les 
détails qu'elle juge utiles surles manuscrits, transcrire certaines 
pièces isolées aptes à nous faire mieux connaître les idées et les 
théories de Jean de Roquetaillade, en y ajoutant une liste détaillée 
des œuvres utiles à connaître pour savoir à quelles sources a puisé 
Roquetaillade et quelle influence il a exercée. Un index précieux 
accompagne cette publication dont il est superflu de souligner une 
fois de plus le caractère scientifique et l'utilité pour qui veut se 
rendre compte avec détail des caractéristiques les plus frappantes 
de ce quatorzième siècle et des courants d’idées qui l’ont traversé. 

F::C: 


— C'est à la fin de ce siècle et à la première période du suivant 
que nous mène dom Ildefonso Tassi, O.S.B., avec la monographie 
qu'il vient de donner aux Edizioni di Storia eletteratura, Rome, 195), 
in-8, 179 p. : Ludonico Barbo (1381-1449). On sait, plus ou moins 
vaguement, le rôle joué par la Congrégation bénédictine de Sainte 
Justine de Padoue, pour la réforme de la vie religieuse. Après une 
introduction où il met au courant de l’état actuel de la documenta- 
tion sur Barbo, le P. Tassi distribue son sujet en deux parties l’une 
historique sur l’action réformatrice de Barbo replacée dans son mi- 
lieu, l’autre doctrinale sur sa spiritualité. Il étudie les origines du 
mouvement à Venise, à San Giorgio in Alga où se groupent des jeunes 
gens animés du désir de la perfection autour du Correr et de Con- 
dulmer. C'est là que Barbo vient à son tour entretenir le feu sacré 
avant de le communiquer à ses confrères de Sainte-Justine de Pa- 
doue. Nombre de faits sont rappelés dans ces pages qui montrent le 
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souci de la réforme religieuse qui anime alors tant de pieux 
personnages et la restauration de la vie bénédictine dont Barbo fut 
l'instrument. On assiste ensuite à l'expansion du mouvement en 
Italie même, non en fondant de nouvelles abbayes mais en péné- 
trant dans les anciennes pour leur infuser une nouvelle vie. On sait 
les difficultés que suscitèrent à Barbo ses efforts pour organiser tous 
les monastères en une seule congrégation, avecles conséquences que 
cela entraîna sur la notion même de l'abbé non plus élu à vie mais 
annuellement par le chapitre général. Cela fait, Barbo peut se mettre 
à la disposition d'Eugène IV pour seconder partout où il le jugerait 
bon son activité réformatrice, jusqu’à sa nomination à l’évêché de 
Trévise et ses missions au concile de Bâle sur lesquelles nous sont 
donnés de nombreux détails. ; 

La seconde partie a un intérêt plus général du fait que consa- 
crée à la spiritualité de Barbo, elle est une revendication de son ori- 
ginalité par rapport à la Dévotion moderne, contrairement à la thèse 
soutenue par le P. Watrigant. C’est une dissertation qu'il faut lire 
attentivement et où l’on apprendra beaucoup sur la piété et la vie. 
spirituelle dans les milieux fervents d'Italie au XIV° et au XVe siè- 
cle, les méthodes de prière et de méditation, l'emploi de la liturgie. 
Dom Tassi s'attache en particulier à mettre en reliefla vie religieuse 
telle qu’elle est pratiquée par les chartreux et les olivétains et leur 
action autour d’eux, puis celle des franciscains, les traités spiri- 
tuels qui alimentent cette vie spirituelle, en particulier ceux de 
saint Bonaventure. C’est après cet exposé qu'il fait intervenir à 
titre de comparaison la Dévotion moderne et qu'ayant ainsi ras- 
semblé les éléments du problème, il en fait l'application à Barbo 
en signalant les diverses influences subies depuis sa jeunesse sans 
oublier celle de plusieurs cénacles cateriniens qui l'initient à la spi- 
ritualité de la grande siennoise. Il subit aussi celle de son aîné 
S. Laurent Giustiniani, patriarche de Venise. Des détails significatifs 
sont ici groupés sur l’oraison individuelle et la place qu’elle occupe 
dans cette réforme religieuse de nature à faire tomber plus d’un pré- 
jugé. Il est de nouveau question des lectures spirituelles faites à 
Sainte-Justine et deslivres parmi lesquels tient une place prépon- 
dérante l’Imitation de Jésus-Christ. Le chapitre se termine par quel- 
ques détails sur l’opuscule de Barbo sur la manière de prier dont le 
texte latin déjà édité par Watrigant est donné par l’appendice, avec 
une méditation particulière pour chaque jour de la semaine, puis 
deux lettres et divers documents d’archives. RAC: 

— Les Edizioni Camaldoli, à Rome, ont publié en 1951, une mo- 
nographie en français composée par dom Jean LECLERGQ : Un huma- 
niste ermile, le Bx Paul Guistiniani (1476-1528), in-&. L auteur y 
retrace la vie et l’œuvre du Bienheureux, après les années passées 
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dans le monde, son entrée dans la Congrégation des Camaldules, 


son séjour à l’Ermitage et ensuite la fondation de la Congrégation 
particulière, restée attachée à l’ordre lui-même de saint Romuald, 
dite la Congrégation de Monte Corona avec les détails sur cette fon- 
dation et les caractéristiques qui lui assurent sa physionomie pro- 
pre. Il s'attache à meltre en relief le zèle de Giustiniani pour la pra- 
tique personnelle et la diffusion de l'érémitisme mais sans oublier 
qu'il fut d'abord un humaniste et que toute sa vie il s’est adonné à 
la composition, sous forme de traités, de commentaires scriplu- 
raires, etc. L'appendice III nous apporte un inventaire détaillé des 
volumes autographes conservés à Frescali qui contiennent celte im- 
mense littérature et notamment une vaste correspondance. Tout cela 
est à peu près inédit et fera sans doute, quelque jour, l’objet d’une 
publication à la fois intéressante et édiflante. F. C. 


Le Cantique Spirituel de saint Jean de la Croix (suite). 


Aux problèmes que soulève l’origine de la version longue du 
Cantique Spirituel dite Cantico B (RAM, 28, 1952, pp. 181-188), 
M. Jean Krynen s’est efforcé d'apporter les éléments d’une solution. 
S'inspirant d’une suggestion de dom Chevallier {Bulletin Hispani- 
que, 1922), il montre que le commentaire du Cantique Spirituel 
composé par Augustin Antolinez est une des sources principales de la 
rédaction B. Son étude, parue en 1948 dans les Acta Salmanticensia 
(Filosofia y Letras, t. III) sert d'introduction à la photographie du 
ms 75072 de la Bibliothèque Nationale de Madrid, copie du texte 
d'Antolinez. L’ermite de Saint-Augustin, mort archevêque de Com- 
postelle (1554-1626), avait connu Anne de Jésus durant son séjour à 
Salamanque. Les commentaires qu'il fit des OEuvres de saint Jean 
de la Croix jouirent d’une grande réputation dans les milieux car- 
mélitains du XVIIe siècle. L'ouvrage que lui a consacré M. Krynen, 
alors chargé de cours à l’Université de Salamanque, aujourd'hui 
professeur à la Faculté des Lettres d'Alger, s'intitule : Le Cantique 
Spirituel de saint Jean de la Croix commenté et refondu au XVIIe 
siècle. Un regard sur l’exégèse du Cantique de Jaen. 

D'après J. Krynen, Antolinez aurait commenté le Cantique Spi- 


rituel vers 1602-1604. Il avait entre les mains un texte hybride et 


incomplet. Ge texte comprenait le poème de quarante strophes dis- 
posées selon l’ordre « bouleversé » que devait conserver le Cantico B: 
pour étrange que cela paraisse, le commentaire était celui de la ver- 
sion À, mais ce commentaire présentait plusieurs lacunes que signale 
J. Krynen. 


Autre détail surprenant et qui s’expliquerait mal si le recours 


à Anne de Jésus lui avait été possible : Antolinez semble hésiter 


sur l'authenticité de sa copie. 
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La parenté du commentaire d’Antolinez avec. la rédaction B est 
évidente. J, Krynen pense qu'Antolinez a inspiré l’auteur responsable 
de cette rédaction publiée en 1703, Bien plus, il croit pouvoir nom- 
. Mer celui-ci : il reconnait dans la doctrine substituée à celle de Jean 
de la Croix la doctrine du P. Thomas de Jésus (1564-1627), chargé 
de l'édition des OEuvres du saint Docteur. Le « Cantique de Jaen » 
— d. Krynen désigne ainsi le Cantico B par allusion à son meilleur 
témoin conservé chez les Carmélites de Jaen — aurait doncété rédigé 
dans le cours du XVII° siècle. Ce texte, d’ailleurs, si nous en croyons 
le critique français, ne puise pas sa doctrine aux seules sources du 
Carmel : à travers Antolinez, il doit beaucoup à l’augustin saint 
Thomas de Villeneuve dont la lecture semble avoir été familière à 
l'archevêque de Compostelle. 

Les suffrages qu’a recueillis la thèse de J. Krynen sont ceux 
d'historiens qualifiés. Le P. A. Duval, O.P., M. Bataillon, M. Damaso 
Alonso, professeur à l’Université de Madrid, ont donné leur accord 
à ses conclusions principales. Par contre, une contradiction véhé- 
mente leur a été opposée par deux rédacteurs espagnols des Ephe- 
merides Carmeliticae (3, 1949, et 4, 1950). 

Ceux-ci maintiennent l’authenticité du Cantico B et regardent 
comme pure fantaisie l'attribution de ce texte à Thomas de Jésus, 
Pour résumer les données essentielles de cette discussion, il nous 
faudra les dégager d’un contexte qui ne contribue pas toujours à {a 
clarté. J. Krynen a rejeté dans des notes abondantes une documen- 
tation historique indispensable à sa thèse. Le P. Juan de Jesus Maria 
eût donné plus de force à ses arguments en les ramassant davantage. 
Quelques faits précis bien mis en valeur sont plus convaincants 
qu’une marée de textes parallèles dans lesquels le lecteur se noie. 

Quelle version Antolinez âvait-il sous les yeux quand il'rédigeait 
son commentaire du Cantique Spirituel ? Thomas de Jésus peut-il 
être l’auteur du Cantico B? 

A la première question le P. Juan répond qu’Antolinez avait uti- 
lisé le texte du Cantico B prêté par le Carmel aux Augustins de 
Salamanque vers l’époque où Anne de Jésus séjournait dans cette 
ville avant de gagner la Belgique (1594-1604). Il appuie son affirma- 
tion sur la déposition faite en 1627 par Marie de Jésus, Prieure de ce 
Carmel. Il trouve dans le texte même d’Antolinez confirmation de sa 
manière de voir. 

Marie de Jésus déclarait avoir connaissance d’une copie du Can- 
tique Spirituel qui appartenait à son Couvent et qui avait été prêtée 
aux Augustins. Elle précisait qu’Antolinez avait fait de cet ouvrage 
«sobte las Cantares » écrit par Jean de la Croix une glose explicative 
(una exposicién). Antolinez, de som côté, lorsqu'il commente la 
strophe à, fait allusion à une glose « de esta canciôn » qu'ilaen 
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main et qu’il «imagine » — il ne paraît pas en avoir la certitude 
positive — être de l’auteur même de la strophe. Le P. Juan pense 
que «esta canciôn » doit s’étendre au poème entier et il estime qu’en 
bonne critique historique ces deux témoignages se corroborant suffi- 
sent à établir qu'Antolinez utilisait la copie dont parle Marie de 
Jésus : or cette copie était celle du Cantico B puisqu’Antolinez iden- 
tiflait son auteur avec celui du poème qu'il tenait en main. 


J. Krynen (Bulletin Hispanique, 1952, pp. 393-412) a répondu. | 


aux objections du P. Juan en s'appuyant sur les pertinentes obser- 
vations de M. M. Bataillon (Bulletin Hispanique, 1949, p. 191 svv.). 
L'éminent professeur du Collège de France suggérait que « esta 
canciôn » devait signifier non pas, comme l'avait traduit J. Krynen, 
le poème en son entier, mais la strophe particulière dont s’occupait 
le commentateur. Un examen plus attentif du vocabulaire d’Anto- 
linez a convaincu J. Krynen de son erreur. L'ensemble du poème est 
désigné par le pluriel « canciones » ; le singulier s'applique toujours 
à une strophe en particulier. Antolinez attribuait à un même auteur 
le commentaire et la strophe 2 qu’il expliquait. Il ne faisait pas allu- 
sion à Jean de la Croix comme à l’auteur du poème B en son entier. 

Une autre observation découle, selon M. Bataillon, de l’incerti- 
tude d’Antolinez que nous avons signalée plus haut : Anne de Jésus 
n'était plus à Salamanque pour renseigner Antolinez. Ÿ a-t-il dès 
lors une raison sérieuse de maintenir la date fixée par Krynen pour 
la rédaction du commentaire d’Antolinez. Ne peut-on la reculer de 
quelque quinze ans et la rapprocher de l’époque où l'archevêque de 
Compostelle rédigeait ses commentaires de la Voche et de la Llama 
(1618). Les conséquences qu’en tire M. Bataillon pour la genèse du 
Cantico B sont importantes, nous le verrons. 

Ainsi donc le témoignage de Marie de Jésus ne semble pas avoir 
la valeur que lui confère le P. Juan. Il confirme seulement l'existence 
d'un commentaire d’Antolinez sur le Cantique Spirituel de saint 
Jean de la Croix. 

Ce témoignage externe écarté, force est de nous en tenir à la cri- 
tique textuelle. 

Le P. Juan demande qu'on ne s’écarte pas des traits distinctifs et 
évidents du commentaire d’Antolinez : le poème qu'il explique est 
le poème de quarante strophes disposées dans l’ordre « bouleversé »: 
l'interprétation qu’il donne des cinq dernières strophes n’est pas 
celle du Cantico B. 

Antolinez, à plusieurs reprises, se déclare gêné par l’ordre des 
strophes qu’il a sous les yeux. Ce n’est évidemment pas lui qui en 
est l’auteur. Il retrouverait spontanément, semble-t-il, l’ordre des 
strophes de la première version. Mais il se veut fidèle au texte qu'il 
tient en main : il le suit donc, bien qu’à contre-cœur. Le P. Juan 
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voudrait qu’on étende au commentaire ce qui est évident du poème. 
Les textes, cependant, ne mettent en cause que l’ordre des strophes, 
c'est-à-dire le poème. Ils éclairent quelque peu l'origine de ce 
«bouleversement » respecté par le Cantico B en attestant que le 
poème seul avait circulé un certain temps avant d'être doté de son 
commentaire. 

Autre élément caractéristique : ce commentaire devait interpré- 
ter en fonction de la vie éternelle les cinq dernières strophes du 
Cantique Spirituel. La première version les rapportait au bonheur 
de l’âme contemplative dès la vie présente. Antolinez prend délibé- 
rément parti pour cette exégèse primitive. En commentant la stro- 
phe 36, il déclare respecter l'opinion dont il s’écarte en considéra- 
tion de ceux qui la soutiennent. Le P. Juan pense que cette allusion 
concerne le Cantico. B. J. Krynen a répondu que l’allusion vise 
vraisemblablement les interprêtes du Cantique de Salomon dont 
les controverses sur ce point au temps d’Antolinez sont connues. 
Bien plus, il oppose aux affirmations du P. Juan le commentaire de 
la strophe 38 dans lequel Antolinez déclare rester fidèle à l’auteur du 
commentaire dont il suit l'explication et qui revendique la possibi- 
lité pour l’âme, dès cette vie, d'atteindre à l'égalité d'amour avec 
Dieu. La position de J. Krynen semble donc s’affermir : le poème 
que lit Antolinez est le poème B ; le commentaire est celui de A. 

Puisque la parenté du commentaire d’Antolinez avec celui de B 
est hors de discussion, le problème concerne leur rapport chrono- 
logique : lequel précède l’autre? Le P. Juan assure qu'Antolinez 
avait sous les yeux la version longue intégrale : poème et commen- 
taire. Un détail significatif semble lui avoir échappé. L'intérêt de ce 
détail a été soigneusement relevé par M. Bataillon. Il s’agit du 
commentaire de la strophe additionnelle « Descubre » (str. 11) où 
l’on découvre comme une preuve matérielle de l'emprunt fait par B 
à Antolinez. En effet, B introduit à propos de cette strophe une idée 
que rien ne prépare ni n’annonce dans son commentaire. Par contre, 
cette idée qu’Antolinez rapporte ici au prophète Zacharie — comme 
le fait aussi B — lui est très familière et se retrouve en d'autres 
passages de son commentaire : selon lui, le désir de voir Dieu s’in- 
tensifie dans l’Âme au point qu’elle souhaite sacrifier ses yeux pour 
en obtenir la faveur. L'emprunt de B à Antolinez paraît ici évident. 
L'indice qu’il constitue pour l’ensemble du commentaire n’a pas 
d'équivalent favorable à l’antériorité de B. 

De l’ouvrage de J. Krynen il semble donc bien découler que le 
témoignage d’Antolinez ne peut être efficacement invoqué contre la 
thèse qui voit en la rédaction B un apocryphe. J. Krynen veut aller 
plus loin et désigner l’auteur de ce texte apocryphe. Il nomme le 
P. Thomas de Jésus dont on sait le rôle dans la publication de 
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l’œuvre de saint Jean de la Croix. Cette attribution n’est pas faite à 
la légère. Elie s'appuie sur une confrontation minutieuse des doctri- 
nes Mais s'ajoute à cet argument de critique interne un faisceau de 
données historiques qui ne sont pas sans poids pour confirmer l'hy- 
pothèse. Selon J. Krynen, la divergence des doctrines sépare Tho- 
mas de Jésus de la pensée du Docteur mystique. Cette divergence 
s'explique par la différence des expériences personnelles que sous 
entendent leurs points de vue. Contre cette prétendue divergence 
doctrinale, le P. Siméon de la Sainte Famille (Ephemerides carme- 
liticae, 1950, pp. 95 svv.) allègue des témoignages qui ne sont pas 
tirés des ouvrages de Thomas de Jésus auxquels se réfère expressé- 
ment J. Krynen : ils sont donc hors de propos. Par contre, M. Ba- 
taillon a mis en valeur la fécondité de l'hypothèse si on la replace 
dans l’ensemble de l’histoire littéraire du Cantique Spiriluel. Selon 
lui, le commentaire d’Antolinez, s’il a été écrit en 1618, comme il 
semble possible, aurait devancé de peu la rédaction du remaniement 
B et celui-ci pourrait être l'œuvre, sinon de Thomas de Jésus lui- 
même, du moins d’un disciple du fondateur des Déserts. Souhai- 
tons que ces suggestions dont les bases ne sont pas arbitraires se 
précisent encore. 


Revenons, cependant, à dom Chevallier puisqu’un long mémoire 
confié par le P. Juan à £! Monte Carmelo (1952, pp. 309-404) nous 
ramène à l’édition du manuscrit de Solesmes. Le P. Juan accepte 
comme vraisemblable l’histoire de ce manuscrit telle que le moine 
de Solesmes a pu la reconstituer. Il rejette, au contraire, la genèse 
_ présumée de la version A’. Le carme érudit détruit pièce par pièce 
tous les éléments qu'avait orchestrés dans sa synthèse historique 
dom Chevallier. Le P. Juan refuse l'hypothèse dela révision en deux 
étapes du Cantico À. Il dénonce comme arbitraire et peu vraisem- 
blable la date de 1589 comme terme ultime du travail effectué par le 
Docteur mystique. L'importance attachée par dom Chevallier au 
: passage de A” qui fait allusion à la publication souhaitée des œuvres 
de sainte Thérèse lui paraît absolument gratuite. Le laborieux béné- 
dictin fut, selon lui, mieux inspiré lorsqu’en 1938 il identifiait A’ 
avec la copie dont s'était servile P. José de Jesus Maria (Quiroga) 
avant la publication du Cantique Sptrituel, copie qui avait appar- 
tenu au Carmel de Caravaca auquel une lettre autographe atteste 
que saint Jean de la Croix avait confié « el librico de las Canciones 
de la Esposa ». Le P. Juan reproche surtout à dom Chevallier de ne 
pas tenir compte des indications fournies par le « borrador de San- 
lucar », d'interpréter de façon tendancieuse les dépositions du Pro- 
cès canonique, de négliger des documents favorables à l’authenti- 
cité du Cantico B. 
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Notre chronique se doit de signaler les arguments en présence. 
Elle n’a pas à les discuter en détail. On nous permettra d'ajouter, 
cependant, que les objections opposées par le P. Juan au P. Che- 
vallier nous paraissent plus fortes que celles qu’il dresse contre les 


arguments de J. Krynen. Si ceux-ci résistent aux contre-attaques 


qui sont à prévoir, la cause du Cantico B, remaniement dû à l’au- 
teur lui-même du Cantique Spirituel, ne sera plus défendable. Si le 
P. Chevallier n’a pas dit le dernier mot sur le chef-d'œuvre de saint 
Jean de la Croix, M. Krynen pourrait bien avoir prononcé l’avant- 
dernier. M. O.-G. 


Diverses publications récentes. 


— Le P. E. Valentini, salésien, s’est particulièrement intéressé 
au problème de la vocation religieuse et de son obligation. C'est le 
sujet du recueil qu’il publie avec le titre général Studi sulla voca- 
zione (Turin, Soc. ed. intern., in-8°, 320 p.). Il a demandé à un cer- 
tain nombre de collaborateurs de publier le résultat de leurs recher- 
ches sur la position soit de théologiens, soit d'auteurs ascétiques et 
lui-même conclut par un dernier chapitre : « Vocazione e libertà ». 
Il est partisan très déterminé de l'obligation et on y retrouve les 
arguments et les équivoques qui pèsent sur toute la discussion dès 
que l’on abandonne le solide terrain, seul admissible en une matière 
aussi juridique que celle de l’obligation. L’'utilité du recueil du 
P. Valentini est avant tout dans les enquêtes présentées ici et 
qui nous font connaître une partie des opinions théologiques, au 
cours des siècles. On part de $. Bernard, pour continuer par S. Tho- 
mas, Nicolas de Strasbourg (XV° siècle), Baptiste de Cresna, Suärez, 
Lessius, Cornelius a Lapide, divers auteurs du XVII: siècle, S. Al- 
phonse de Liguori, Rosmini, S. Jean Bosco. 

— Le livre du P. Fr. Bourassa, S. J., La virginité chrétienne 
(Montréal, L’Immaculée-Conception, 1835 est, rue Rachel), vient 
tout à fait à son heure pour faciliter le mouvement de retour aux 
saines idées traditionnelles (fâcheusement mises en cause ces der- 
nières années sous de faux prétextes, en faveur de la vie commune), 
sans exagération mais avec une pleine conscience des exigences de 
la vie parfaite. Après avoir traité des grandeurs du mariage chrétien, 
l’auteur présente les excellences de la virginité en elle-même, puis 
répond aux diverses objections, tendant du point de vue humain à 
exalter le mariage par rapport à la virginité, pour conclure en met- 
tant en relief les harmonies qui les unissent devant Dieu. Un appen- 
dice donne le texte latin d’un certain nombre de Pères dont l’ensei- 
gnement est classique sur ce sujet: S. Ambroise, S. Augustin, S. 
Grégoire de Nazianze, S. Grégoire de Nysse, S. Jean Chrysostome 
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et S. Jean Damascène. Excellent livre de propagande, qui rendra 
service aux directeurs non moins qu'aux candidats à la vie sacerdo- 
tale ou religieuse, en particulier par les réponses qu'il propose aux 
objections les plus courantes aujourd'hui. 

— Le P. Madoz a publié une suite fort intéressante et utile à l'arti- 
cle donnéil ya plus de dix ans sur la littérature patristique espagnole. 
La brochure de 211 pages in-8, est intitulée : Secondo decenio de 
estudios sobre patristica española (1941-1950), {Estudios Ofñienses, 
série I, vol. V, Madrid, Fax). Le relevé qui nous est donné ici va 
jusqu’au IX° siècle et à l'époque de l’adoptianisme. Il renferme les 
ouvrages et articles publiés soit en Espagne, soit à l’étranger sur les 
auteurs espagnols. Nous nous félicitons de constater l’abondance des 
travaux ainsi recensés et où les écrits ascétiques occupent largement 
leur place. Il est juste de rappeler que le P. Madoz a contribué lui- 
même pour une large part à ces travaux. 

— $S. Jean Bosco. Quarante années d'épreuves, 1815-1853, traduit 
de l'original par À. Aurrray, Lyon, Vitte, 1951, in-8°, 273 p. On 
saura gré au P. Auffray, d’avoir mis à la portée du grand public ces 
pages écrites sur l’ordre de Pie IX et où dom Bosco recueille des 
souvenirs sur les trois premières décades de son apostolat. Abon- 
damment illustré, l'ouvrage est d’un intérêt palpitant par lui-même. 
.De nombreuses anecdotes où apparaît familièrement la physionomie 
du saint aux prises avec les difficultés de tous les jours, nous font 
connaître ses auxiliaires, ses amis et ses contradicteurs. C'est une 
leçon vivante d'abandon à la Providence, tout en s’efforçant de 
l'aider par le souci de profiter des occasions qu’elle offre de réaliser 
ses desseins. : 

— Le R. P. H, Pixar DE LA Bouzcaye donne au public, comme 
suite à ses différentes publications si appréciées sur les Exercices, 
une nouYyelle édition revue de la traductio Jennesseaux, sans les 
notes de Roothaan mais avec la numérotation officielle, sous un 
format très portatif et en profitant des diverses ressources typogra- 
phiques pour mettre an relief les diverses parties du livret. Il a su 
unir la fidélité du traducteur au souci d’être compris du lecteur 
d'aujourd'hui. Cette édition sera bien accueillie de tous ceux qui 
ont à faire ou à donner les Exercices (Exercices spirituels de S. Ignace, 
Lille, S. I. L. I, 41, rue de Metz, 115X 170, XIL-140 p., 25o fr). 
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"TP PETER 


SAINT BERNARD DOCTEUR DE L'HUMILITE 


Saint Bernard écrivait à un Prieur de Chartreuse: «Ma 
vie montrueuse, ma conscience miséreuse crient vers 
vous. Je suis comme la chimère de mon siècle, ni clerc, 
ni laïc. Car si j’ai toujours l’habit du moine, depuis long- 
temps je n’en ai-plus la vie». Tel était, en cherchant sa 
définition, le jugement implacable qu’il portait sur sa vie, 
écartelé qu’il était entre le cloître, école de ressemblance 
et de charité et le siècle, lieu de dissemblance et de cupi- 
dité, entre le repos de la contemplation et le tumulte de 
l’action, entre la paix de Dieu et les contradictions des 
hommes. 

De son côté, Suger lançait à l'Abbé de Clairvaux ce 
message débordant d’affection et d’admiration : «Si je 
pouvais voir seulement une fois avant de mourir votre 
face angélique, je m’en irais avec plus de sécurité de ce 
siècle misérable ». Aux yeux de lillustre Abbé de Saint- 
Denis, un homme de l’envergure de saint Bernard, à lui 
seul, peut justifier un siècle. Les Saints sont les signes de 
_ Dieu, de son existence, de sa puissance, de son action. 

Il semble difficile de concilier ces deux jngements qui 
s’opposent comme deux propositions contradictoires : Ber- 
nard fut-il, comme il le déclarait, « le plus indigne des 
enfants de PEglise » P (1). Mabillon n’avait-il pas plutôt 
raison, quand, dans la préface des œuvres du Doctor 
Mellifluus, il le saluait comme le dernier des Pères, mais 
non certes inférieur aux premiers » (2) P 

Incontestablement, Bernard fut l’un de ces hommes, 
dont d’ailleurs il a parlé, qui, ayant parfumé leur siècle, 


(1) 14 sermon sur le Cantique des Cantiques, 3, p. 188 (trad. A. Bé- 
guin, Ed. du Seuil, 1953). 

() Mabillon, Bernardi opera, praef. gene., n. 23, Migne, P. L., 
t. 182, 26. 
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parfument les siècles suivants (3), qui, loin d’être seule- 
ment des canaux sont dés bassins (4). « Pendant quarante- 
et-un ans, il a résumé, incarné, guidé, maîtrisé l'histoire 
de son siècle » (5). 

Devant saint Bernard, on éprouve cette impression que 
l’on ressent devant un panorama grandiose de montagne. 
On contemple d’abord, dans léblouissement, l’ensemble du 
massif: ensuite, par une attention minutieuse et alterna- 
tive, on observe les différents sommets, les pics, les ai- 
guilles, les glaciers. 

On peut s’arrêter très longuement à fixer cette physio- 
nomie si riche, toute en contrastes, d’ailleurs : homme de 
contemplation et d'action, de tradition et de réforme, de 
rigueur inflexible et de douceur exquise, de charité déli- 
cate et de vigueur inégalable. Moine et fondateur de mo- 
nastères, orateur prestigieux de cette Bourgogne qui en- 
gendra Bossuet et Lacordaire et écrivain qui manie une 
langue digne d’Augustin; prédicateur véhément des Croi- 
sades, conseiller judicieux des Papes et des Princes et 
arbitre serein des conflits; philosophe qui se moque de la 
philosophie mais dont la pensée, à certains moments. pro- 
duit des éclairs cartésiens, polémiste d’une verbe intaris- 
sable et théologien mystique qui annonce Jean de la Croix 
et Thérèse d’Avila. 

Sa doctrine peut retenir longtemps l’attention : ses élé- 
vations sublimes sur les mystères chrétiens, ses savoureux 
commentaires sur le Cantique des Cantiques, ses incom- 
parables sermons sur la Vierge qui le sacrent — nous ou- 
blions sa lettre de 1140 aux Chanoines de Lyon — prince 
de la mariologie, ses intuitions fulgurantes sur la liberté. 
dans le De Liberio Arbitrio, son traité sur La Considéra- 
tion, bréviaire des Papes, ses peintures d’une exactitude 
psychologique et sociologique si réaliste de l’Apologia. 

On est accablé par tant de richesse et de grandeur! En 
poursuivant l’exploration de cette œuvre séduisante et va- 
riée, apparaissent les aspects divers de sa personnalité re- 
ligieuse et de sa doctrine. 


(3) 1% sermon sur le Cant., 5, . 169. k 
(4) 18e serm. sur le Cant., 3, p. 226. 
(5) G. Goyau, Sa ni Ber ne p- 200. 
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Docteur de la Parole de Dieu. Il avait la ferme assu- 
rance qu’en scrutant les trésors secrets du Saint-Esprit, on 
accédait à la véritable vie spirituelle (6). 

Docteur de l'Amour divin. N’enseignait-il pas que 
l’âme n’a pas d’autre activité que la contemplation et 
amour (7)! 

Docteur de l'Eglise, « plantée par Dieu, rachetée par 
son Sang, irriguée par sa parole, propagée par sa grâce, 
fécondée par son Esprit » (8), n’était-il pas convaincu que 
& la fin de toutes choses dépend de l’état d’accomplissement 
de l'Eglise» (9)! 

Docteur de l'Humanité du Christ. Bernard aima passion- 
nément Notre-Seigneur. Le nom seul de Jésus était « miel 
très doux dans sa bouche, suave mélodie à ses oreilles et 
chant de jubilation dans son cœur » (10). 

Docteur du sentiment religieux et de la piété intégrale 
qui comprit que le sentiment a un rôle à jouer dans la piété 
et qu’on va à Dieu avec toute son âme. 

Tous ces thèmes se présentent irrésistiblement à l’es- 
prit, dans une merveilleuse symphonie; ils s’attirent les 
uns les autres. Il en est un autre dont la note dominante 
tend à s’imposer : Bernard, docteur de l'humilité. C’est, à 
n’en pas douter, l’un des aspects essentiels de sa personna- 
lité religieuse, l’une des lignes de force principales de sa 
doctrine. C’est un message qu’il clame à notre époque 
orgueilleuse, d’un orgueil luciférien, où les surhommes 
voudraient se substituer aux saints, où les techniques pré- 
tendraient remplacer les mystiques, où l’homme promé- 
théen veut se diviniser sans Dieu et contre Dieu. 

«Mon nard a répandu son parfum. Mon humilité à 
trouvé grâce. Non pas ma sagesse, ma noblesse, ma beauté, 
car elles étaient nulles en moi; mais la seule chose que 
j'avais, l'humilité, a répandu son parfum habituel. L’humi- 
lité plaît à Dieu » (11). Si: Bernard a été si grand, si son 


(6) 16° serm. sur le Cant., 1, p. 202. 
(7) 72 serm. sur le Cant., 2, p. 742. 
- (8) 65° serm. sur le Cant., 1, p. 663. 
(9) 68° serm. sur le Cant., 4, p. 704. 
(10 15° serm. sur le Cant., 6, p. 201. 
(41) 42° serm. sur le Cant., 9%, p. 474. 
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action a été si efficace, c’est parce qu’il a consenti à n’être 
qu’un instrument, un instrument de Dieu un instrument 
pour Dieu. Ni excès de son humilité n’a diminué sa gran- 
deur, ni l’excès de sa grandeur n’a entamé son humilité. 

Toute l'existence de Bernard, toute son expérience reli- 
gieuse, toute son activité apostolique se développent sous 
le signe de humilité. 

Bernard prêche, il prêche à tous et d’abord aux Grands, 
l'humilité. 

Bernard saisit l’impérieuse exigence de l’humilité dans 
la contemplation du Christ-Jésus et de la Vierge. 


I 


Toute l’existence de Bernard, toute son expérience re- 
ligieuse, toute son action apostolique se développent sous 
le signe de lhumilité. 

Bernard ne se drape pas dans sa dignité, ses privi- 
lèges, ses prérogatives d’Abbé. Il n’étale pas, dans un com- 
portement de suffisance orgueilleuse, ses dons, ses talents, 
ses lumières, son génie, il n’affirme pas sa supériorité en 
écrasant les autres. Il vit d’humilité. 

Il évoque devant ses moines les périodes de sa vie où il 
était moins généreux : CH fut un temps où le Maudit avait 
soumis mon castel à sa tyrannie. Si le Seigneur ne m'était 
pas venu en aide, peu s’en fallait que mon âme n’habitât 
? +. ° pi! & , x 
Penfer » (12). Discrètement il rappelle ces années où les 
images des corps, difficiles à bannir, font irruption en 

, " >] r c r e . . 
l’homme pour l’obséder (13). Pécheur, il le reste : inutile 
serviteur de Dieu (14), vil vermisseau (15), arbre stérile (16), 

D 
cendre (17). 

Il est fort. Cependant, alors qu’il prononce son 26: ser- 

mon sur le Cantique, après la mort de son frère bien-aimé 
> 4 Z < e s e \ La 2 
Gérard, il laisse tout à coup éclater sa douleur : « Au mo- 
ment des obsèques, je me suis imposé de ne pas donner 


(12) Serm. pour l’Assompt., II, p. 991, éd. Béguin 
(13) 23e serm. sur le Cant., 16, p. 287. 
(14) Lettre 37. 

(15) Lettre 225. 

(16) Vita prima, V, 12. 

(17) 71 serm. sur le Cant., 5, p. 730. 


o SAINT BERNARD DOCTEUR DE L'HUMILITÉ 293 


libre cours au torrent des larmes, et pourtant, j'étais boule- 
versé de tristesse. J’ai pu onier mes pleurs, mais non 
pas ma douleur. Le mal ainsi réprimé a plongé plus pro- 
: fondément ses racines et je sens bien qu’il s’est fait plus 
violent à mesure que je lui interdisais davantage de parai- 
tre au grand jour. Je l'avoue. J’ai été vaincu ». Les écluses 
de sa sensibilité ouvertes, comme David sur Jonathas, 
comme Augustin sur son ami et sur Monique, Bernard 
pleure sur Gérard : « Mes larmes mettent fin à ce discours; 
à toi, Seigneur, de mettre un terme à mes larmes! » (18). 
De son expérience religieuse, de son évolution, de ses 

Dre de ses crises, il parle peu. Il laisse cuire — 
c'était si évident — qu’il a été l’objet de grâces exception- 
nelles : « J’ai reçu la visite du Verbe à plusieurs reprises ». 
Plus volontiers, il révèle les nuits qu’il traverse — nuits de 
purification, nuits de réparation — « Je ne trouve plus de 
saveur aux psaumes que je récite, la lecture ne m'attire 
pas, la prière m’ennuie » (20). Dans sa prière, devant Dieu, 
il expose sa misère. Par la foi, il atteint, dans la trinité de 
misère de son âme, la Trinité bienheureuse (21). Il s’écrie : 
- © Viens, Seigneur Jésus, extirper. les scandales ‘de ton 
royaume qu'est mon âme ! » (22). Même aux pieds de Notre- 
Dame, il est un pauvre, un petit chien : « Nourris aujour- 
d’hui tes pauvres, o Notre-Dame, fais que les petits chiens 
aussi aient leur part de miettes; de ta cruche qui déborde, 
ne donne pas à boire seulement au serviteur d'Abraham, 
abreuve aussi ses chameaux ! » (23). 

Bernard se lance-t-il dans l’action, il se souvient que 
cette action est surnaturelle, qu’il doit demeurer sous lPin- 
fluence de la grâce. Il prêche, mais à quelles purifications 
préalables devraient être soumises ses lèvres, pour annon- 
cer, expliquer la parole de Dieu : «Je me souviens, hélas! 


(18) 26° serm. sur le Cant., 4-14, pp. 309, 322. 
(19) 74e serm. sur le Cant., 5, p. 765. 


(20) 54° serm. sur le Cant., 8, p. 570. 
(21) 11€ serm sur le Cant., 5, p. 162 : « Heureuse, bienheureuse 


Trinité ! c'est à toi qu'aspire misérablement ma trinité de misère dans 
le malheureux exil où elle se traîne ». 

(22) Louanges de la Vierge Marie, Ed Béguin, p. 94, 

(23) Les douze prérogatives, p. 1029. 


. 
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de trop de paroles vaines, fausses, honteuses, vomies par 
ma bouche immonde, qui prétend maintenant redire les 
textes sacrés... J’ai bien peur de m’entendre dire : pourquoi 
parles-tu de ma justice et ôses-tu faire allusion à mon 
alliance ? Je voudrais qu’on m’apportât de l’autel céleste 
non pas seulement un charbon ardent, mais un énorme 
bloc de feu, pour consumer l’épaisse couche de rouille 
tenace qui embarrasse ma bouche » (24). A le croire, sa 
prédication manque d’originalité : « Je n’ai pas une intel- 
ligence assez profonde ni une assez vive ingéniosité d’es- 
prit pour pouvoir rien inventer de nouveau par moi-même. 
Mais nous avons à notre disposition une source intarissa- 
ble, c’est la parole de saint Paul, c’est chez lui que j'irai 
puiser» (25). Il est le Père — la Mère — de ses reli- 
gieux. Il n’a jamais manqué de reverser les eaux que la 
Sagesse a bien voulu faire couler en lui (26). Il s’aligne 
avec ses moines. Avec eux il fait l’expérience de la vie spi- 
rituelle : « Pour moi, je n’aurai pas l’arrogance de préten- 
dre rompre le pain. Regardez-moi, mais n’attendez rien de 
moi; je suis moi-même un de ceux qui attendent; avec 
vous je vais mendiant le pain de mon âme » (27). 

C’est dans un climat d’humilité que Bernard a vécu, 
c’est ce climat d’humilité qu’il a créé : climat où triomphe 
la vérité, où jaillit Pamour. 


I 


Bernard prêche, il prêche à tous mais d’abord aux 
grands, l’humilité. 

Bernard n’est pas un théologien spéculatif, construisant 
des thèses, élaborant de savantes conceptions; c’est un 
contemplatif pour lequel la vérité est vie. Ce n’est pas un 
théoricien de la vie spirituelle ; il décrit moins les voies 
que parcourent les âmes à la recherche de Dieu qu’il n’en- 
seigne les moyens les plus sûrs pour progresser dans son 
amour. Le centre de la vie spirituelle, c’est l’amour. Prin- 
cipe incontestable. Mais le secret pour que cet amour 


(24) Louanges de la Vierge Marie, p. 930. 
(25) 10° serm. sur le Cant., 4, p. 150. 
(26) 87e serm. sur le Cant., 1, p. 838. 
(27) 1e serm. sur le Cant., 4, p. 87. 
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naisse, grandisse, s’épanouisse, c’est l'humilité. Il est à 
l’école de saint Benoît, de saint Augustin,, de saint Paul, 
de Jésus. «Tout édifice spirituel ayant l'humilité pour base 
se terminera par un temple élevé au Seigneur » (28). 

Bernard exalte l’humilité parce qu’elle est une valeur 
essentiellement chrétienne, qui assure et l'acquisition et la 
possession des autres valeurs, Il adresse à Godefroy, Abbé 
de Fontenay, le Traité des Degrés de l’Humilité. Celui qui 
vit dans l’humilité, vit dans la vérité, puisqu'il se consi- 
dère comme relation à Dieu, source de sa vérité, de sa li- 
berté et de sa grandeur. Celui qui vit dans l'humilité, vit 
dans la charité, puisqu’aimer, c’est s’oublier, c’est vouloir 
la promotion de l’autre. Celui qui vit dans l’humilité de- 
vient vertueux. Il n’est pas de vertu sans la grâce, pas de 
grâce sans humilité. Dieu résiste aux superbes, il donne sa 
grâce aux humbles. L’humilité attire la grâce. C’est dans 
le cœur humble que Saint-Eprit descend et se repose; c’est 
vers l’âme humble que la Majesté divine s’incline : affinité 
mystérieuse entre la grâce et l’humilité. 

I s’agit d’écarter les obstacles, et d’abord cette forme 
de la science qui n’aboutit pas à l’amour. Avant Bossuet, 
il stigmatise ces intentions plus ou moins perverses qui 
animent l’homme. & Il est des gens qui ne veulent savoir 
que pour savoir : c’est une curiosité basse. D’autres cher- 
chent à connaître pour être connus eux-mêmes : c’est une 
honteuse vanité... Il y a encore des gens qui acquièrent la 
science pour la revendre et, par exemple, pour en tirer de 
l’argent et des honneurs : leur mobile est laid. Mais certains 
veulent savoir pour édifier : c’est la charité. D’autres pour 
être édifiés : c’est la sagesse » (29). 

Bernard admire l’âme humble qui, par sou humilité, 
est devenue une pure transparence de Dieu : &Rien n’a la 
pureté et la solidité d’un cœur humble » (30). 

C’est à tous que l’Abbé de Clairvaux recommande lhu- 
milité mais d’abord aux Grands. Plus on monte dans la 
hiérarchie, plus on doit s’exercer dans cette vertu, plus 
 l’orgueil qu’on manifesterait deviendrait monstrueux et 


(28) La considération, H, 13, p. $6. Trad. Dalloz, éd Didier 
129) 46° serm. sur le Cant., 3, p. 429. 
(30) Serm. pour l’Assomption, éd. Béguin, p. 970. 
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scandaleux : « Vous pouvez voir dans l’Eglise des gens 
qui se gonflent d’orgueil... Ils ont renoncé aux honneurs 
du monde... ils réussissent à apprendre l’orgueil à lPécole 
de l'humilité. Sous l’aile du Maître le plus humble, ils se 
montrents insolents.. ils ont abandonné lhumilité qui fit 
abandonner le monde » (31). 

L'un de ses anciens fils, Bernard Paganelli, dont il 
avait reçu la profession religieuse à Clairvaux, fut élu pape 
le 27 février 1145. Bernard demeure son maître spirituel. 
11 lui adresse les cinq livres de La Considération. Il lui 
rappelle que les dignités ne sont pas des vertus. Il le con- 
jure de cultiver Phumilité : &« N’allez pas vous croire le 
premier des hommes ; vous en seriez le dernier». Il dé- 
plore qu’à la Cour Pontificale, cette vertu soit si peu 
estimée : « Tout ce qui sent Phumilité paraît si infamant 
aux gens de ton Palais que tu découvrirais plus aisément 
quelqu'un d’entre eux qui acceptât d’être humble que de le 
paraître » (32). ; 

Si lhumilité s’avère si nécessaire, en droit, si, en fait, 
elle est si rare, à quelles sources convient-il de la puiser ? 


III 


Bernard saisit l’impérieuse exigence de l’humilité dans 
la contemplation du Christ et de la Vierge. 

Pourquoi Bernard a-t-il fait de cette vertu l’une des do- 
minantes de la vie spirituelle? Quelles considérations sont 
assez fortes pour déraciner cet instinct de domination qui 
définit l’homme déchu? Deux voies s'étaient offertes au 
moine de Cîteaux, à l'Abbé de Clairvaux, dans lesquelles 
il s'était engagé et qui lui avaient permis de découvrir 
l’humilité dans ses deux dimensions de profondeur et de 
hauteur : une voie psychologique : la connaissance de soi, | 
une voie mystique : la contemplation de Dieu. 

Bernard avait parcouru les espaces intérieurs de son 
être spirituel : «Je suis descendu en explorateur, au plus 
loin de mon être... » (33). Cette exploration courageuse, il 


(31) Louanges de la Vierge Marie, p. 954, 5, 6. | | 
(32) La considération, IV, 5, p. 168. 
(33) 74 serm. sur le Cant., 5, p- 766, 


ar 


9 SAINT BERNARD DOCTEUR DE L'HUMILITÉ 297 


la conseillait à ses fils. Il voulait qu’elle fût incessante, im- 
pitoyable : « Vous ne vous serez pas examinés en vain, si 
vous en concluez qu’il faut vous examiner encore; et vous 
ne vous tromperez pas, à chaque fois que vous recommen- 
cerez cet examen. Car pour le faire quand il est nécessaire, 
il faut le faire sans cesse » (34). De ce regard inquisiteur, 
Bernard attendait l’humilité, l’humiliation même. Seule 
l’ignorance de soi peut engendrer l’orgueil (35). Et il pro- 
posait cette définition de l'humilité sur laquelle on peut 
discuter : humilitas est virtus, qua homo veracissima sui 
cognitione sibi ipsi vilescit. Au terme de ces investigations 
abyssales, pour éviter le désespoir, le regard vers Dieu est 
indispensable : « Se défier de soi, ne s’appuyer que sur 
Dieu » (36). Telle est la voie psychologique, telle est Phu- 
milité à laquelle il conduit lâme, l'humilité qu’inspire la 
vérité. 

Il est une autre voie plus rapide, plus simple, plus 
sainte, moins dangereuse, pour ouvrir une âme à l’humi- 
lité, c’est la voie mystique. Elle produit l’humilité qu’en- 
gendre la charité (37). 

Dans ses réflexions sur l’Incarnation, Bernard était 
plus frappé par l’abaissement, l’anéantissement du Fils de 
Dieu que par l’exaltation et la transformation de la nature 
humaine : « Rougis de honte, cendre orgueilleuse ! Dieu 
s’humilie et toi, tu te dresses? Dieu se soumet aux hom- 
mes et toi, impatient de dominer tes semblables, tu te mets 
au-dessus de ton Créateur!» (37 a). 

De l’humilité, de l’Incarnation, Bernard passait aux hu- 
miliations de la Passion et, dans sa mystique d’imitation 
devant aller jusqu’à l'identification, un plus profond effa- 
cement s’imposait à lui! Nous devons nous /ransformer au 
Christ puisque nous sommes conformés à Lui! 


(34) 58° serm. sur le Cant., 12, p 609. 

(35) 36° serm. sur le Cant., 5, p. 431. 

(36) Sermon pour l’Annonciation, p+ 969. 

(37) 42e serm sur le Cant , 6, p. 471 : « Il est deux sortes d’humilité: 
celle qu'inspire la vérité, et qui ne donne aucune chaleur ; et celle que 
la charité suscite et rend brülante ». 

(37 a) Homélies snper missus est, 1, vi. trad. Bernard, Desclée de 


Brouwer, 1953, p. 81. 
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Marie appelée par Dieu àäentrer dans l bide de l’Incar- 
nation, Marie qui, en donnant au Fils de Dieu, son huma- 
nité, avait revêtu le soleil d’un nuage et qui par sa promo- 
tion à la maternité divine s’était trouvée revêtue du soleil — 
selon les somptueuses images du docteur marial —baignait 
dans ce mystère d’anéantissement. Dans sa contemplation, 
le Citharista Mariae admirait, jusqu’à l’émerveillement, 
l’union en elle de la virginité et de la maternité. Elle avait 
goûté les joies de la mère, elle avait gardé l'intégrité de la 
virginité. Or cette virginité et cette maternité étaient enve- 
loppées d’humilité (39 a). La virginité a plus de prix par 
l’humilité. Quoi de plus détestable que des vierges orgueil- 
leuses! Sa pureté, Marie le savait, était une création de ia 
miséricordieuse bonté de Dieu. C’est humilité qui a attiré 
les regards du Seigneur, les désirs du Roi. C’est par sa vir- 
ginité qu’elle a plu au Seigneur, c’est par son. humilité 
qu’elle la conçu. Son triomphe, au jour de P Assomption, 
fut la réponse de Dieu à son humilité : «Elle mérita d’être 
appelée à la DIERHÈTE place, parce qu’elle avait occupé la 
la dernière. Pour s’être montrée la servante de Dieu, elle 
devint leur Souveraine » (38). L’humilité de la Vierge, 
dans les perspectives de sa toute puissante médiation, 
obtiendrait de Dieu le pardon de notre orgueil. S’adre- 
sant à ses fils, Bernard leur disait : {Je vous en conjure, 
mes petits enfants, si vous aimez Marie, imitez cette vertu, 
etsi vous voulez lui plaire, soyez modestes comme elle. 
Rien ne sied mieux à un homme, à un chrétien et très spé- 
cialement à un moine » (39). 


* 
* * 

En ce huitième centenaire de sa mort, Bernard attire 
les âmes dans les monastères qui vivent de son esprit, pour 
« boire aux sources du silence », pour faire provision de 
« semences de contemplation ». Dans cette & nuit privée 
d'étoiles » qu’est notre monde moderne, quelle lumière 


(33) Les douze prérogatives... II, p. 1095. 

(39) Ibidem, p. 1026. 

(39 a) « Ce n’est pas médiocrement qu’elle plaît à Dieu, cette âme en 
qui l’humilité rehausse la virginité et la virginité sert de parure à 
l'humilité » Homélies super missus est, 1, V, p. 77, 
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que Bernard! Les âmes, au milieu de l'inquiétude contem- 
poraine, respirent, retrouvent la paix : « Dans l'Eglise, 
ilyaun lit de repos; ce sont, à mon avis, les monas- 
tères » (40) — « Contempler Dieu dans son repos, c’est 
se reposer soi-même » (41). É 

Nous pouvons redire au Seigneur cette prière qui 
monta du cœur de Bernard, prière si adaptée à la situation 
de nos âmes angoissées, de nos temps malheureux : 

« C’est ta paix que je souhaite, Seigneur, ta paix, rien 
de plus. L’homme qui ne s’en contente pas, c’est que tu ne 
lui suffis pas, car tu es notre Paix ! » (42). 

Dans « les lieux de la véritable paix » que sont les mo- 
nastères, nous trouvons la paix et nous pouvons, en l’em- 
portant, la rayonner, la paix de la vérité, la paix de la cha- 
rité, la paix dans l’humilité. 

20 août 1955 Pierre BLancuarp. 


(40) 46e serm. sur le Cant., 2, p. 498: 
(41) 238 serm. sur le Cant., 16, p. 287. 
(42) 13e serm. sur le Cant., 14, p. 180. 
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UN PRÉDICATEUR POPULAIRE BYZANTIN 


On ne connaît trop souvent la vie spirituelle d’un pays et d'une 
époque que par des monuments littéraires qui, sans doute, sort fort 
intéressants, mais faussent peut-être quelque peu le jugement que 
l'historien veut porter Ne sont-ils pas généralement que l’expres- 
sion de la doctrine — qui peut du reste n'être que théorique — d'un 
théologien, ou du moins des expériences d’une âme d'élite? Autre 
chose assurément est la vie spirituelle de la masse du peuple chré- 
tien qui, dans le monde, se heurte aux difficultés de la vie quotidienne 
et à ses mille tentations, à son dispersement surtout. Le niveau spi- 
rituel de ces hommes, la doctrine qui l’alimente, les thèmes que vo- 
lontiers ils méditent, les conseils pratiques qu'on leur donne pour 
les aider à mener tant bien que mal leur vie chrétienne, échappent 
en partie à l’histoire, tout comme le détail concret de la vie de tous 
les jours, parce qu’on n’éprouvait pas le besoin de mettre par écrit 
ces enseignements qui pouvaient paraître ou trop simples,ou même 
trop vulgaires, pour mériter les honneurs du parchemin. Ce n’est 
qu'à travers les allusions faites ici ou là dans les sermons des prédi- 
cateurs qu'on peut percevoir quelque chose de cette vie spirituelle des 
chrétiens du monde. Un saint Augustin ou un saint Jean Chrysos- 
tome sont assez riches de ces données précieuses qui nous révèlent 
en vif les aspirations, les réactions. les faules des braves fidèles de 
leur auditoire (1). | 

C'est à ce titre que les sermons d’un auteur qui jusqu'ici, semble- 
t-il, n'a jamais eu les honneurs d’une notice (2), et dont les œuvres 


(1) Pour saint Augustin, on trouvera quelques éléments dans la vieille 
thèse de A. Degert, Quid ad mores ingeniaque Afrorum cognoscenda con- 
ferant sancli Augustini sermones, Paris, 1894. Sur le niveau moral et la 
spiritualité de l’auditoire de saint Jean Chrysostome, voir A. Puech, 
Un réformateur de la société chrétienne au IV® siècle, Saint Jean Chry- 
sostome et les mœurs de son temps, Paris, 1891, et J. Dumortier, Le 
mariage dans les milieux chrétiens d’Antioche et de Byzance, dans Lettres 
d'Humanité, t. VI, 1947, 102-166. 

(2) Nathanael Bertos a été signalé par Fabricius Harles, Bibliotheca 
graeca, t. XI, p. 703, et par Krumbacher, Geschichte der Byzantinischen 
Literatur, 2e éd,, p. 160. 


2 UN PRÉDICATEUR POPULAIÎIRE BYZANTIN 30 


resteront sans doute toujours inédites, peut attirer notre attention. 
Prédicateur populaire aux derniers jours de l'Empire Byzantin, Na- 
thanael Bertos nous montrera parfaitement le niveau de vie spiri- 
tuelle et de foi de ce peuple à son déclin, au moment de la grande 
tragédie dont on vient de célébrer le cinquième centenaire. 


Ï. — Les mMawuscrirs 


Notre homme a eu son petit succès littéraire, puisque, en utili- 
sant simplement des renseignements rencontrés par hasard au cours 
d’autres recherches, je trouve son œuvre représentée dans quatre 
manuscrits. IL est probable qu’un dépouillement méthodique des 
catalogues des fonds grecs en ferait connaître quelques autres. 

Nous trouvons deux homélies sous son nom dans le Vaticanus 
Palatinus 364, du XVI: siècle, aux folios 149-156 (3). 

Une autre se trouve dans le Marcianus graecus 71.87, l'ancien 
Nanianus 109, à la suite de l’homéliaire attribué au Patriarche 
Philothée (4). | 4 

Sont aussi de notre auteur les homélies d’un certain Nathanael 
que Lambros a rencontrées dans l’Alheniensis rûc Bouñc 103, écrit 
en 1596 par Anthimos (5). 

Eafin le Marcianus graecus 11.90 fournit treize homélies de lui. 
Il suffira au but qu'on se propose ici, d'utiliser ce seul témoin, qui, 
du reste, semble être le plus complet et le plus ancien de tous. 

Ce manuscrit, qui autrefois portait la cote 1:12 du fonds des 
Nani, est un recueil formé de plusieurs textes primitivement indé- 
pendants. Les vingt-trois folios qui contiennent les sermons de 
Nathanael sont d’un papier d'origine occidentale de 15X22 cm. 


(3) H. Stevenson senior, Godices manu scripti Palatint graeci Biblio- 
thecae Vaticanae, Rome, 1885, p. 225. À en juger par les initia donnés 
par le catalogue, ces pièces ne se retrouveraient dans aucun autre des 
témoins que je mentionne ici. La première traite du blasphème, la 
seconde de la haine. Cette partie du ms. est du X Ve siècle. 

(4) [Mingarelli], Graeci codices manuscripti apud Nanios patricios 

Venetos asseroali, Bologne, 1784, p. 217, cod. CIX. 
(5) Spyr. Lambros, Kar21oos rüv xHÔ(xOY TOY èv "Abnvaic B16k100nxov 
rhv Ts Elvxñs. A. Katdloyocs Toy xwdlmwy rs èv "Alivatc B16Aoxns 
rc BouAñs, dans Néoç EXAnvouviuuwy, IV, 1906, 478-479. Voir aussi 
A. Ehrhard, Ueberlieferung und Bestand der hagiographischen und 
homiletischen Literatur der griechischen Kirche, Leipzig, 1943 (Træte un 
Untersuchungen 52), II, 591, note 2. Ce manuscrit contient deux pièces 
qui ne figurent pas dans le Marcianus gr. II, 90 ; il renferme douze 
serinons. 
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Ils sont dus à une même main. Le texte disposé en deux colonnes (6) 
occupe les ff. 1-23 v.; la même main a copié à la suite un sermon 
attribué ici à saint Jean Chrysostome (7). Elle semble dater de la fin 
du XVe siècle. 
Les sermons de Nathanael sont placés sous le titre rotnpæ vToù 
edhaBoëc xat riuslou epouovéyou xal ratpôç Any Küp Nañavañ\ Mréprou (8). 
On en trouvera les initia dans Mingarelli (9). 


Il. — L'AUTEUR ET SON MILIEU 


L'histoire ne nous a conservé aucun renseignement sur l’obscur 
orateur qu’a été Nathanael. Nous sommes donc obligés de nous con- 
tenter des détails qu’il voudra bien nous donner sur sa personne. 

Nous savons, par le titre que nous venons de lire dans le Marcia- 
nus graecus 11.90, que Nathanael Bertos est, moine et prêtre. Ses 
sermons nous apprennent qu'il est âgé : « Me voici arrivé à la fin de 
ma pauvre vie, et chaque jour j'attends la mort » (10); ailleurs il 
nous précise qu’il a dépassé soixante-dix ans (11). Un jour même, 
où il sent la mort de plus près, il éprouve le besoin de faire 
à haute voix, en guise de sermon, à ce peuple qu'il rabroue mais 
qu'il aime, ses dernières recommandations : « Je veux vous laisser 
une petite instruction, pour que vous l’aÿez à ma place » et il numé- 
rote soigneusement ses conseils, sept consignes précises et bien 
concrètes qui forment son testament spirituel (12). 

On n'ose parler de sa culture théologique. En dehors de quelques 
versets de la Sainte Ecriture, on ne trouve que deux citations, l’une 
est un court extrait de saint Jean Damascène (13), l’autre est la pro- 
phétie de l'abbé Pambo (14). Sa culture littéraire n’est pas supé- 


(6) Dans les référénces je désignerai par a et b les colonnes de 


gauche et de droite. 

(7) Il commence par les mots ’Axoüoare 4ôehgot xal mavrec XpLoTLavoL 
xal uAdyotoTot... 

(8) F. Ia. 

(9) Mingarelli, op. cit., cod. 112, p. 295 et suivantes. 

(10) F,16 a; voir anssi f. I a. 

(11) F. 18 b. 

(12) Sermon 11, ff. 16 a-18 v. 

(13) F. 12 b. 

(44) Cette prophétie nous a été conservée par Paul de l’Evergétis, 
Evveyuyn Tov eop)éyyuy Énpituv xal dtôaoxahov Toy.. + TATÉPOV... 
livre Il, ch. 11, éd Constantinople, 1861, livre 2, p. 39. Elle es traduite 
en grande partie dans I. Hausherr, Penthoë, la doctrine de la componc- 
tion dans l'Orient chrétien (Orientalia christ. analecta 52), Rome, 1944, 
120-122 Il est curieux de noter que le monde byzantin a eu des émules 
de notre Nostradamus et de notre Malachie. On trouve par exemple des 
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rieure. Ses phrases sont souvent maladroites (15); sa pensée se 
développe sans logique. Il parle la langue de son temps ; des formes 
comme tivé, va, ue, etc., se rencontrent à côlé des formes classi- 
ques tic, Wa, ueri, etc. Le vocabulaire contient quelques mots de 
création récente : &xouf{£w, yavw. Le complétives avec {vx abondent. 
Félicitons-le d’avoir eu le bon goût de ne pas chercher à faire le 
lettré. Pas trace de purisme; tout juste quelquefois un peu d'em- 
phase. Somme tonte, il reste très près de son peuple, et cela nous le 
rend sympathique. 

C’est vers ce peuple qu’il faut maintenant se tourner, car, en dé- 
pit de ce que pourraient nous faire croire les mots 4ôehpol al rurépec 
qui ouvrent plusieurs de ses sermons, ce n’est pas à des moines 
que Nathanael s'adresse. Nous le voyons en effet prendre à partie 
hommes et femmes, ensemble ou séparément (16). Du reste, les 
titres mêmes des sermons montrent assez qu'ils ne sont point 
destinés à une élite spirituelle, mais au bon peuple chrétien avec 
sa foi rude, et pas toujours très éclairée, mais avec ses faiblesses 
aussi (17). 

L'auditoire est fait de travailleurs, et de rudes travailleurs : 
« toute la journée vous travaillez et vous trimez, et le soir vous tom- 
bez sur votre lit pour prendre du repos, et vous vous endormez tout 


« prophéties » sur la fin du monde attribuées à saint André Salos et saint 
Epiphane, dans le Vaticanus grarcus 1275, XIV-XV® s., ff. 70-92, une 
autre sous le nom de Bryson dans le Vaticanus gr. 1257, X° s., ff. 36-39; 
d’autres, attribuées à Léon le Sage, ont été éditées en grande partie (le 
Vatic. gr. 1481, f. 71, contient, semble-t-il, un inédit) dans PG 107, 1129- 
1140. Elles ont donné lieu à d’autres oracles qui entendent commenter 
les « prophéties » de Léon (voir PG 107, 1141-1149 et 1159-1168, et un 
autre commentaire que les éditeurs attribuent à un moine d'Occident, 
dans Ch. Gide! et E. Legrand, Les oracles de l’empereur Léon le Sage 
expliqués et interprétés en grec vulgaire au XIIIe siècle, dans Annuaire 
de l'Association ‘pour l’encouragement des études grecques en France, 
VIII, 4874, 150-192). Cette littérature fut probablement assez importante. 
On sait que c’est un oracle de ce genre qui réunit à Sainte-Sophie le 
peuple de Byzance, le 29 mai 1453, au moment où les Turcs ÿ pénétrè- 
rent (voir L. Bréhier, Vie et mort de Byzance, Paris, 1947, 595). 

(15) Les quelques fragments cités ici en traduction suffiront à donner 
une idée de cette maladresse. 

(16) F. 2 a, 4 va, et les textes qui seront cités plus loin. 

(17) Les six premiers sermons ne portent pas de titre, mais une 
simple indication du jour de lecture (six dimanches de carème) ; les ser- 
mons 7-10 ont pour titre : « sur le blasphème » (F. 8 v), « sur ceux qui se 
donnent eux-mêmes et leurs biens au diable » (8 9 v), « sur la rancune » 
(f. 11 v), et « sur ceux qui disent continuellement le nom du diable » 
(f. 14). Les sermons 11-13 portent seulement l'indication : « du même ». 
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de suite » (18). Aussi Nathanael sait bien que-pendant le carême, ils 
ne peuvent ni jeûner, ni aller aux agrypnies (19), et il les en excuse. 
Certains détails font penser que notre moine parle aux fidèles d’une 
paroisse rurale (20). Et quelle paroisse! Sans doute ils sont attachés 
à leur pasteur, mais ne manquent pas de défauts. Ils sont âpres au 
gain et portés à la boisson (21). Ils ont la foi, mais leur dévotion est 
courte. Beaucoup arrivent en retard pour les offices : « Je vous vois 


tièdes pour aller à l’église de Dieu. Personne n’y vient avec zèle et 


ferveur, mais tantôt on arrive au milieu de l'office, tantôt à la fin; 
d’autres ne rentrent même pas du tout ; et si quelqu'un y vient quel- 
ques instants, il baille, ou bien encore il s’appuie au mur et dort, 
debout, les pieds joints ; ou bien on chuchote comme des moulins 
de l’un à l’autre, et l’esprit dehors s'occupe des soucis tempo- 
rels » (22). Ailleurs Nathanael se plaint de ce que les hommes tour- 


nent continuellement la tête, et font des remarques sur la beaulé 


et le teint des femmes qui assistent à l'office (23). Celles-ci, du 


reste, ne sont pas meilleures ; elles viennent à l’église pour montrer 
leurs toilettes, et après s'être rendues plus coquettes qu'il ne 
sied (24). 

Et ce manque de piété est peut-être encore le moindre défaut de 
ce monde un peu barbare. Le septième sermon, par exemple, est 
consacré tout entier au blasphème, et Nathanael, qui a son franc 
parler,comme on a pu le remarquer, ne craint pas de s'attaquer avec 
une vigueur extrême à celte habitude générale : « je vois que petits 
et grands, hommes et femmes, vous tombez dans celte haïssable et 
honteuse maladie. Je vous le dis, mes enfants, il n’y a pas de péché 
plus grave sur la terre que le blasphème » (25). Tout le sermon se 


(18) F. I va. Nathanael ajoute &ç yolpor. Cette comparaison suffit à 
indiquer le ton de ces sermons. Sur l’abondance du travail voir aussi 
F, 4 vb. 

(19) F. 1 va. 

(20) Ainsi, par exemple, l’insistance à menacer des doux de la nature 
ceux qui s’exposent à la colère de Dieu (f. 7 b: « vous pourrez semer, 
mais pas moissonner ; vous travaillerez en vain » ; f. 9 a); autre indica- 
tion : le carême est comparé aux travaux agricoles (£. 5 b). 

(21) Nathanael fait dans son « testament » une mention SRele et 
insistante de l’ivresse, f. 17 b; de même, f. 4 va. 

(22) F.6 a. 

(23) F. 7 a. 

(24) F. 6 vb. 

(25) F. 8 vb et 9 à. Il ne faut du reste pas attacher une trop grande 
importance à ce jugement péremptoire, car ailleurs (f. 12 a), Nathanael 
estime qu’ «il n’y à pas de péché plus grave sur la terre que la rancune ». 
Formule stéréotypée sans doute dont le prédicateur dut se servir pour 
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poursuit sur ce ton, mais son exagération même — « celui qui blas- 
phème est pire que les démons » (26) — souligne l'étendue de ce 
mal. Dans un autre sermon Nathanael dit sa peine de voir que tous, 
même les petils enfants, n’ont à la bouche que le nom du diable. Il 
cite quatre jurons favoris : « diable! — antéchrist! — ennemi du 
bien! — Judas! », qu’on entend partout. Il se rappelle le bon vieux 
temps où les gens, même dans les cabarels, ne savaient dire pen- 
dant le temps pascal que le Xptordc dvéorn, « mais, ces dernières an- 
nées, c’est extraordinaire, on ne l’entend plus que l’éclatant et saint 
jour lorsqu'il tombe des lèvres du prêtre ; après quoi on ne l’entend 
plus » (27). À sa place, par contre, le nom du diable retentit par- 
tout dès qu'on est dans la peine ou l’embarras ; il semble vraiment 
qu’on en éprouve du soulagement (28), Témoignage intéressant sur 
la déchristianisation du peuple byzantin. Sans doute faut-il faire Ja 
juste part des choses, Nathanael est âgé ; il a donc tendance à re- 
gretter le vieux temps et à chanter sa supériorité sur les jours de 
sa vieillesse, mais il reste que son témoignage n’est pas sans intérêt 
ni sans vérité assurément. Il semble donc qu’il y ait eu à cette épo- 
que un affaissement de la vie chrétienne assez profond. 

Evidemment, il se fait sentir aussi sur la moralité. Ces pauvres 
gens, que le travail écrase à certains jours, se laissent entraîner vers 
des plaisirs faciles auxquels le zèle de Nathanael ne parvient pas à 
les arracher. « Là où il y a rires et jeux, danses et théâtre, musique 
et chansons démoniaques, paroles inutiles et beuveries, il y a fête 
pour le diable, il y a joie pour les démons, et ceux qui y participent 
iront au feu éternel » (29). On voit que ses sentences ignorent tout 
autant les nuances que les circonstances atténuantes. Mais il y a pis 
encore ; notre prédicateur ne craint pas de reprocher à son auditoire 
tous les péchés de la chair, et il le fait sur un ton qui n'indique pas 
qu'ils soient exceptionnels (30). 

Faut-il citer encore des coutumes étranges dont Nathanael ne 


des péchés très divers. L’habitude de blasphémer était certainement très 
profondément ancrée dans cette population, puisque nous trouvons dans 
le Palatinus et dans l’Atheniensis deux autres sermons sur ce sujet. 

(26) F. 9 a. 

(27) F. 14 va. On sait que Xprorôs &véorn, « le Christ est ressuscité » 
est, de nos jours encore, le salut du jour de Pâques. Sur la cérémonie 
du baiser de paix et de Xpuorôç d&véorn, V. E. Mercenier, La prière des 
églises de rite byzantin, II, 2 partie, Chèvetogne, 1948, 279. 

(28) F. 14 vb. 

(29) F. 11 va et f, 4 b-4 va, 6 va. 

(30) F. 12 vb, RACE aiuopuËiar, &posvoxoutiar, pLalaxlat, raphevo- 
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parle qu’à demis mots, comme celle de donner sa femme ou ses en- 
fants au diable (31). Le tableau de ces médiocres chrétiens n'a vrai- 
ment rien de réjouissant, et on peut deviner sans peine qu’à un tel 
auditoire on ne pouvait guère enseigner qu’une ascèse très rudimen- 
taire. Leur foi pourtant est assez forte pour qu’ils acceptent les ré- 
criminations brutales et par trop directes de leur père; c’est leur 
côté sympathique; c’est sans doute la raison pour laquelle, en dépit 
de leurs faiblesses incurables, ils sont l’objet d’un attachement ten- 
dre et dévoué de la part du hiéromoine. 

Il nous reste à situer dans le temps et l’espace, cet ensemble de 
sermons. Rien n’est plus facile. Le treizième et dernier sermon est, à 
cet égard, satisfaisant au possible. Comment, du reste, Nathanael 
aurait-il pu se taire et ne pas faire allusion au grand événement ? La 
prise toute récente de Constantinople luiinspire les vues eschatolo- 
giques que dix siècles plus tôt la prise de Rome par les barbares 
inspirait aux prédicateurs latins (32). Après avoir cité la longue pé- 
ricope de S. Mathieu sur la fin du monde (33), illa commente phrase 
par phrase, et, bien entendu, en fait l'application aux tragiques évé- 
nements que ses auditeurs viennent de vivre. Le Seigneur a dit : 
« on se dressera nation contre nation, royaume contre royaume ». 
Nathanael ajoute : « Cela se trouve réalisé maintenant ; l’impie sou- 
verain des Ismaélites ne s'est-il pas soulevé contre le saint royaume 
des Chrétiens par la permission de Dieu ? Il l’a détruit, il s’est em- 
paré par la force de notre ville » (34). Et quand il arrive aux mots 
« lorsque vous verrez l’abomination de la désolation... », il com- 
mente : « mais c'est celle de l’Agarène très impie qui — hélas — 


x 


délire (35) dans cette grande église, naguère consacrée à la Sainte 


(31) Tout le sermon 8 (f. 9 va-11 va) est consacré à condamner ces 
pratiques, mais il n’est pas possible de voir s’il s’agit simplement d’un 
juron, ou d’une sorte de rite superstitieux. 

(32) On en trouvera de multiples témoiguages dans P. Courcelle, 
Histoire littéraire des grandes invasions germaniques, Paris, 1948, et 
dans J.-R. Palanque, H. Davenson, Le Christianisme et la fin du monde 
antique, Lyon, 1943 ; voir aussi le récent article de I. Marrou, La fin du 
pu n'est pas pour demain, dans Foi et Vie, n° XI, septembre 1953, 

(33) Matth. XXIV, 7etss. 

(34) F. 22 b. 

(35) Le manuscrit présente un texte incertain. On lit au f. 29 vb : 
td hasov (FE. 23 a) pavitovros. Faut-il lire +dhac sou, mavi£ovros D La cons- 
HHues serait étrange, car si uaviCovros se rapporte sans difficulté à 

Ayæopnvoÿ qui précède, par contre, téhaç sou est, du point de vue de la 
syntaxe, difficile à admettre, et par ailleurs n’exprime pas une imprécation 
contre l’Agarène, mais la commisération ; peut-être est-ce un simple cri 


APT À 
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Sagesse de Dieu » (36). À chaque mot de l’Evangile, répond une 
évocation de la misère du siège et de cette « terrible et cruelle 
guerre » : les habitants qui fuient, et n’ont cure de leurs maisons ni 
de leurs biens, les femmes qui enfantent au bruit du tumulte « de 
ces troubles démoniaques ». Bref, « quelle épreuve plus grande est 
jamais tombée sur les fidèles, que celle qui s’est produite au cours 
de la prise de notre malheureuse et infortunée cité » (37)? 

Ce dernier sermon est tout empreint du plus noir pessimisme. 
Nathanael y crie le « sauve-qui-peut » des âmes, car les souffrances 
de la guerre ne sont rien à côté de la misère morale, Nous n'avons 
ancune peine à le croire après ce que nous venons de lire. Encore 
n’était-il question jusqu'à maintenant que de la décadence de l'esprit 
chrétien dans les âmes simples et ignorantes de ces pauvres ruraux, 

‘ mais Nathanael tient à souligner que cette décadence atteint aussi le 
clergé et, qui plus est, les membres de sa hiérarchie. Il le fait indi- 
rectement, ce qui ne veut pas dire que ce soit sans violence. La fin 
du monde-est arrivée puisque les cataclysmes prévus par le Seigneur 
commencent à se produire; mais n'en trouvons-nous pas une autre 
preuve dans le fait.que la prophétie de Pambo se réalise qui nous 
annonce que dans les derniers temps les higoumènes seront plus 
portés à se mettre à table qu'à aller prier le Seigneur, et les évêques 
plus prêts à faire des gains honteux qu'à secourir les malheu- 
reux (38)? C’est sur cette citation perfide de la « prophétie » de 
Pambo que se termine notre recueil. 

Ailleurs encore Nathanael fait une allusion à la prise de la ville 
par les Musulmans (39). Il est donc probable que nos sermons ont 


de détresse que l’auteur s'adresse à lui-même ; ou bien conviendrait-il de 
voir s’il n’y aurait pas là un emprunt au Turc ; en tout cas aucun mot de 
ce genre ne figure dans G. Moravcsic, Byzantinoturcica, t. IT, Sprach- 
reste der Türkvôlker in Byzantinischen Quellen, Budapest, 1943. Quoi 
qu’il en soit, le sens est clair. On sait que lorsque Mehmet Fahti eût pris 
Constantinople, il fit transformer Sainte-Sophie en mosquée; C’est à 
cette profanation par j’Islam de la grande église orthodoxe que semble 
faire allusion Nathanael (voir Doukas, chron. univ., PG 157, 1112 C 41. 
(36) F. 22 vb. ; 
(37) F. 23 a et b. “<a 
(38) F. 23 b-23 vb. L'idée de Nathanael est qu’il ny à plus de salut 
possible dans l’Eglise corrompue. Chacun doit essayer de faire son salut 
individuellement, sans compter sur la hiérarchie. C’est sur cette concep- 
tion révolutionnaire et pessimiste que sé termine ce recueil de sermons.. 
(39) F. 15. Au premier abord, ce passage de Nathanael pourrait 
- inviter à placer son œuvre beauceup plus tôt. Il dit en effet : « Vous avez 
appris les tueries, la peste, la prise de Ja ville sainte, et comment Dieu 
nous à délaissés et a livré notre église aux mains de nos ennemis les 
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été écrits peu de temps après la prise de Constantinople par les 
Turcs, le 19 mai 1453. Si la fin du monde que le pessimisme de Na- 
thanael lui faisait entrevoir n’arriva pas, du moins ce fut la fin d'un 


monde, et de quel monde 
III. — L'ENSEIGNEMENT SPIRITUEL DE NATHANAEL 


Il va de soi que l’essentiel de la prédication de Nathanael va con- 
sister à rappeler à ses paroissiens quelques-uns des préceptes les 
plus élementaires du christianisme, et de leur signaler leurs défauts 
criards. Nous avons vu qu'il n'avait aucun scrupule à le faire. Il 
faut lui reconnaître pourtant qu’il ne se borne pas à ce rôle de pré- 
cheur moralisant. Il s’efforce de donner à ses ouailles, en même 
temps que des convictions simples mais solides, quelques habitudes. 
de piété qui, pense-t-il, leur permettront ds sortir de leur triste 
médiocrité. ë : | 

Il insiste très particulièrement sur la prière. Prière très modeste 
sans doute. 1l est vrai qu'en un endroit il dit qu’il faut prier sans 
cesse, que par là l’homme conduit son esprit dans les cieux, que les 
chœurs des saints lui apparaissent, et que la Sainte Trinité lui est 
mystérieusement présente (40). Mais il est à craindre que ce ne soit 
là que des débris des lieux communs traditionnels sur la prière. On 
ne peut attacher une importance quelconque à cette déclamation 
emphatique, quand on connaît le public auquel elle s'adresse, et il 
faut avouer que cette évocation de la présence trinitaire vient fort à 
point pour amener la doxologie finale du sermon. Nathanael est trop 
près de ses gens pour n'être pas plus pratique. Comment prier quand 
on est tout le jour accablé par le travail sans avoir un seul instant 
de répit? Maïs «le soir en revenant, rentrez d’abord à l’église » (41). 
Et puis pourquoi n’y pas aller aussi le matin à l’aurore (42), et en 


Musulmans ». L'expression ville sainte s'entend habituellement de Jéru- 
salem. I] faudrait alors admettre que nos sermons ont été prononcés peu 
de temps après la prise de Jérusalem (1187), au moment où les Musul- 
mans sont entrés dans une autre ville, près de laquelle se trouve Natha- 
nael, ayant pour cathédrale une église Sainte-Sophie. Du reste, même si 
ces conditions pouvaient être identifiées, on ne saurait expliquer la 
réflexion de l’orateur : «il a livré notre église aux mains des Musulmans ». 
Jérusalem était ville latine. | 

(40) F. 5 vb-6 a. 

(41) F,5a. k 

(42) F. 5 b. Peut-être s’agit-il de l'office de l’orthros. Une fois de plus 
nous nous trouvons en face d'un emploi tellement ambigu du mot ôp0p0c 
que nous ne pouvons distinguer sl s’agit simplement de l’aurore, Fe 
contraire de l’office liturgique. ” 
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particulier le dimanche (43)? Car le corps n’est pas seul à récla- 
mer sa nourriture, et la prière est la première des nourrilures de 
l’âme (44). 

La méthode d'oraison que propose Nathanael est, du reste, fort 
simple, et à la portée de tous. Il suffit de faire une courte prière, 
par exemple : « Seigneur, ne soyez pas en colère contre nous, à cause 
de nos nombreux péchés, et si aujourd’hui nous avons péché par 
actions ou par paroles, pardonnez-nous, Seigneur, très miséricor- 
dieux, par votre grande miséricorde et votre grande bonté » (45). 

En Carême, il faut même essayer de faire plus, et rechercher la 
componction, cette xarävuëx classique — on a plaisir à voir qu’elle 
n'est pas ignorée de ces pauvres gens — en méditant sur la mort (46). 
Et Nathanael sait à l’occasion se faire catanyctique, évoquerla mort, 
le jugement, l'enfer (47). La prière prend alors une tournure parti- 


(43) EF. 5 b et f. v. 6. 

(44) F. 5 b. Nathanael énumère ces nourritures : « la prière, l’absti- 
nence, l’aumône, l'hospitalité, la charité, la patience, la componction, la 
bonté, la liturgie », c’est-à-dire la messe. 

(45) F.5 a. 

(46) F: 2 vb-3 à, 5 va-5 vb, 6 à, 17 v 6-18 v G. 

(47) F. 1 va, 12 v 6, 18 vb; de même 11 ab; il faut s’attarder un peu 
sur ce point. Nathanael est un témoin, d’autant plus intéressant qu’il est 
tardif, de la tradition qui fait conduire les âmes au ciel par les Anges 
psychopompes, à travers le barrage des zelwvta; les « douaniers du ciel » 
(sur ce point, v. Origène,in Lucam, hom. XXII!, éd. Rauer, GCS 35,36-7, 
1930 ; s. Athanase, Vita Antonii, 65 66, PG 26,933 C-937 C ; Ps.-Macaire, 
hom. XLIII, PG 40, 777 C; s. Grégoire de Nysse, Vita s. Macrinae, PG 46, 

983 A ; Isaïe, oratio 1, PG 40, 1105 C 14 ; et, dans un sens un peu spécial, 
s. Basile, in psalmum VII, PG 29, 232 C; sur ce dernier point voir 
A. d'Alès, Le Prince du siècle scrutateur des âmes selon s. Basile, dans 
Rech. Sc. Rel., 1953, 325-398 ; sur les origines païennes et juives de cette 
conception, voir J. Daniélou, La résurrection du corps chez Grégoire de 
Nysse, dans Vigiliae Christianae, VII, 1953, 157-158). « Les saints anges, 
.dit Nathanael, viennent pour séparer l’âme du corps; alors, il (le mou- 
ant) les- supplie et leur dit : laissez-moi un peu de temps encore pour 
que je fasse pénitence. Les saints anges lui disent : ton temps est achevé. 
Alors ils prennent l’âme malgré elle, et ils l’'emmènent dans le ciel. Et 
pendant la route, les douaniers de l’air viennent à leur rencontre portant 
le registre de ses péchés... Les démons méchants accourent l’arracher 
des mains des saints anges. Elle se tourne vers les saints anges et 
veut se cacher dans leur giron comme l’enfant voyant quelque chose qui 
lui fait peur court au giron de sa mère et s’y cache... Les anges disent 
ses œuvres bonnes, si elle en a, et elle est délivrée de ce douanier-là. 
Mais pendant que les anges montent encore vers le ciel, voici que vient 
à leur rencontre un autre douanier qui fait la même chose, puis un autre 
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culière, il faut dire la formule « Seigneur Jésus-Christ ayez pitié de 
moi pécheur » (48); somme toute, c’est la prière de Jésus, mais faite 
ici sans autre recherche que la componction, et comme des gens sim- 
ples, absorbés par leurs travaux manuels peuvent le faire. Car le 
carême est extrêmement important, C’est le temps dela récolte pour 
l'âme; « tout comme le mois de septembre est le moment de la ré- 
colte pour toute l'année, et que l’homme cherche, à cette période, à 
remplir sa maison de blé, de vin et d'huile » (49), ainsi l'âme doit 
engranger pour le reste de l’année. Conception un peu simpliste, 
mais qui est directement issue, malgré tout, de la vieille tradition 


vient encore à la rencontre de l’âme au dessus du second, de même 
encore un troisième, et un quatrième jusqu’à ce qu’aient été complète- 
ment traversés les trente-deux rangs de douaniers. L'un est celui du 
mensonge, un autre celui de l’envie, un autre celui de l’avarice, un autre 
celui de la médisance, un autre celui de la gourmandise, un autre celui 
de l’ivrognerie, et ainsi de suite, à chaque péché son douanier. Le der- 
nier et ultime est le douanier de la luxure; il se tient à la porte du ciel » 
(F. 148 vb-19 vb). Ce texte est curieux, non seulement parce qu’il précise le 
nombre des barrages que l’âme doit traverser (ce qui suppose une ciassi- 
fication toute scolastique de 32 péchés capitaux), mais encore parce qu’il 
semble que cette vieille conception des douaniers de l'air se soit passa- 
blement estompée après le Ve s. (voir par exemple, chez Hésychius de 
Batos, Centur. Il, 59, PG 93, 1532 À, un témoignage de l’évolution sen- 
sible du thème primitif). Peut-être était-elle restée vivante dans la 
croyance populaire. Si le mot + rskwyco signifie lutin en grec moderne; 
c’est sans doute parce qu'il dérive de cet emploi. Notons du reste que la 
liturgie a enregistré cette croyance : « Ayez pitié de moi, très saints 
anges du Dieu Tout-Puissant, et délivrez-moi de tous les méchants doua- 
niers, car je n’ai pas d'œuvre bonne à mettre dans la balance en face de 
mes actions mauvaises » (acolouthie des agonisants,-7° ode du canon, 
EÿyoAdyroy rd ueya, Venise, 1851, p. 390). En Occident nous en trouvons 
un écho dans l’oraison Commendo te omnipolenti Deo de l’Ordo commen- 
dationis animae : «& Cedat tibi teterrimus satanas cum sateilitibus suis : 
in adventu tuo, te comitantibus angelis, contremiscat... confundantur 
igitur et erubescant omnes tartareae legiones, et ministri satanae ter 
tuum impedire non audeant ». On sait que cette oraison n’est én réalité 
qu'une lettre de s. Pierre Damien (L. Gougaud, Etude sur les « ordina- 
tiones commendationis animae», dans Ephem. Liturg., XLIX, 1935, 
12-13). Nathanael fait une autre allusion aux « douaaiers de l'air » au 
Rd Tra> à Ë 

(48) F.5 vb. Remarquons cependant 'que Nathanael emploie simple- 
ment le verbe pekeräv qui n'implique pas du tout la répétition continue 
de la prière, et veut peut-être dire tout simplement méditer. Il n’y a donc 
pas ici la moindre trace d’hésychasme, 

(49) K. 5 b. 
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monastique (50). Ainsi il fant essayer en carême d’accumuler les 
bonnes œuvres. Sans doute, il ne faut pas songer à jeûner, ni à faire 
des agrypnies que le travail ne permettrait pas de supporter (51), 
mais le chrétien ne manque pas d'occasions de faire le bien, ni de 
pratiques de dévotion. En particulier, il doit pendant le carême 
faire l’aumône aux pauvres, avec le fruit de son travail (52); cela 
aussi est un vieux thème de spiritualité chrétienne (53); il peut 
aussi assister plus souvent à la liturgie (54), recevoir la sainte 
onction (55). 

De la pratique des sacrements, Nathanael ne dit pas grand’chose. 
IL exhorte à profiter du carême pour se confesser (56), et pour 
communier; encore met-il en garde contre les dangers d'une com- 
munion indigne, faite par la peur de quelqu'un, ou par respect 
humain (57). Il y a beau temps que la coutume de la communion 
fréquente est passée (58). 


(50) À vrai dire l’image employée par Nathanael déforme passable- 
ment la doctrine traditionnelle. Pour les Pères, le carème est le temps 
où l’on rachète les déficiences de tout le reste de l’année, voir s. Léon, 
serm. de quadrag. 1, PL 54, 264 B ; IV, cbid., 275 B; VI, 1bid., 285 B; 
Cassien, Collat. XXI, 25, éd. Petschenig, CSEL XVII, 600 ; s. Benoit, 
_Regula monasteriorum, © 49, éd. Butler, p. 87, 5-7. 

(51) F. I va. 

(52) EF. I va, 2 vb, 5 va. 

(53) Voir S Er ourec De ieiunio et abstinentia ut fontibus caritatis, 
‘dans Verbum Dénior XXX, 1959, 92-100. De nombreux autres textes 
pourraient être apportés à l’appui de la thèse de cet article. La tradition 
du jeûne pour les pauvres se retrouve encore en Orient au VIle s., ainsi 
Antiochus de Saint-Sabas, PG 89, 1456 A 6 et ss. 

(54) K. 5 va. 

(55) F.2 vb, 5 va; sur l’usage de l’eüyéhatoy pour les bien portants, 
voir M. Jugie, Theologia dogmatica christianorum orientalium ab ecclesia 
catholica dissidentium, t. III, Paris, 1930, 486-488. Ailleurs (f. 9 va. f. 12 b) 
Nathanael parle aussi de l’onction pour les morts; Jugie, op. cit., 489-490. 

(56) F. 1 b-f. va, 1 vb, 2a, 2 b, 3 b; ailleurs (£f. 17 b, 20 b) il insiste 
sur la sincérité et l’intégrité de la confession : « ne confessez pas les 
petits ct-:menus péchés, tandis que les gros et ceux qui sont pesants, vous 
les cachez dans vos cœurs... Faites des confessions sincères qu'inspire 
la crainte ». 

(57) F, 2 a ; il semble qu’on doive se confesser chaque fois qu’on veut 
communier ; ainsi : « attention, mesdames, à ne jamais avoir de haine ni 
d’inimitié dans vos cœurs, et à venir recevoir la sainte communion et le 
saint antidoron (c'est l’équivalent de notre pain bénit), sans avoir été 
pardounées » (f. 13 va). 

(58) Pour un aperçu d’ensemble del a Communion chez les Byzantins, 
voir E. Herman, Die haüfige und tägliche Kommunion in den byzantinis- 
chen Klôstern, dars le Mémorial Louis Petit, Bucarest, 1948, 202-217. 
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Il est une pratique de piété sur laquelle Nathanael insiste beau- 
coup, et qui est peut-être, tout compte fait, ce qu'il y a de plus ori- 
-ginal dans ses conseils. On pourrait même dire qu'il s’agit là de 
toute autre chose que d’une pratique pieuse; il s’agit d’une dévo- 
tion, au sens noble du mot, et presque d’une tendance spirituelle. 
Un mot revient plusieurs fois sur ses lèvres : «aimez l'église de 
Dieu » (59). Comprenons-le du reste sans illusions. Il ne s’agit pas 
du tout d’une dévotion à l'Eglise, telle que sa phrase l’évoque à 
notre esprit spontanément, mais d’une sorte de culte pour cette 
église paroissiale qui est pour ces pauvres gens comme le centre de 
leur vie. Il en parle presque avec émotion : « L'église est le paradis 
terrestre, l’église est la demeure de Dieu ; c’est là que l’homme est 
baptisé ; c’est là qu’il est béni: c’est 1à qu’il communie ; c’est là que 
l’homme apprend à connaître Dieu. Sans l’église on ne peut pas se 
sauver ; sans elle l’âme ne peut trouver de repos » (60). Aussi, dans 
son « testament », la première prescription qu'il laisse à ses parois- 
siens est-elle d'aimer l'église : « Je vous demande d’abord, mes 


chers enfants, ce qui est le commencement de tout et plus précieux 


que tout : aimez l’église de Dieu comme il convient à des chrétiens, 
parce qu’elle est la maison de Dieu et que Dieu y demeure. Le pre- 
mier fondement du chrétien n’est autre que l'amour de l’église. Ce- 
lui qui aime le temple de Dieu, aime Dieu. C’est là qu’on est baptisé, 


là qu’on communie, là qu’on est couronné et béni (61), là qu’on re- 


çoit les cérémonies de la sépulture, là qu'on fait la mémoire (des 
défunts), là que tous les chrétiens nous avons notre espérance » (62). 
Après quoi, parfaitement conscient de la hiérarchie des préceptes 
qu'il lègue à sa paroisse, il ajoute : «la seconde chose que je vous 
demande est de vous aimer les uns les autres » (63). Il est donc 
bien évident que vraiment, pour Nathanael, l'amour de l’église 
est le premier des commandements. Aussi, chaque fois qu'il le 
peut, il conseillé à ses fidèles de passer à l’église (64): il leur 


(59) F. 4 va, 5 va, 6 va. 

(60) F.2 a. 

(61) « Etre couronné et béni » veut dire se marier. 
(62) F. 16 b-16 va. 

(63) F. 16 vb. 


(64) F. 1 vb, 4 va, 20 va; voir encore 11 b-11 va où il developpe le 


thème de l’église paradis terrestre déjà évoqué dans un texte précédem- 
ment cité. « Elle est la joie véritable et une réjouissance spirituelle ; là 
Dieu donne la joie ; là les saints anges se réjouissent ; là les esprits des 
Justes bondissent, là les martyrs dansent, là les saints tressaillent de 
bonheur; et pourquoi tant de paroles ? là, il y a Notre-Seigneur Jésus- 
Christ et la très sainte Théotocos » N'oublions pas que Nathanael con- 
damne les danses et les autres distractions profanes auxquelles son 


+ 
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suggère aussi de montrer cet amour en vénérant les prêtres, et 
en apportant des cadeaux à l’église : de l'huile et des cierges (65). 

On est un peu étonné de ne voir jamais d’allusion à l’amour de 
Dieu. On a vu plus haut ce qu'il dit du blasphème. À peine rappulle- 
t-il, à cette occasion, que l’homme est fait pour louer Dieu (66). On 
aimerait {rouver un conseil sur le moyen de transformer le travail 
de tous les jours en un témoignage d'amour de Dieu. Ce conseil ne 
s’y trouve pas. Que n’a-t-il lu Théodore Studite? 

Il a, par contre, quelques idées sur la pratique des vertus et leur 


hiérarchie mutuelle. Il énumère les vertus principales que le chré- 


tien doit pratiquer (67). La première de toutes est la « charité selon 
Dieu », soit, si je ne me trompe, la charité envers le prochain, puis 
la tempérance, l’aumône, la prière, les veilles et l'hospitalité (68). 
Il s'étend sur la tempérance (#yxpdreia), il ne la fait pas consister 
avant tout dans l'usage modéré de la nourriture, encore que cette 
sorte de tempérance soit nommée la première (69); mais, manifes- 


peuple-se livre. A cette fausse joie, il veut opposer la vraie joie que seule 
procure l’église. 

(65) F. 17 b-17 va. 

‘(66) F. 9 b. 

(67) F.3 vb. 

(68) F. 3 vb, f. 16 va-16 vb. Nathanael insiste beaucoup sur la charité 
fraternelle ; elle est le sommet de toutes les vertus (f. 20 b) ; mais il l’en- 
visage d’une façon très concrète : aide aux pauvres {en particulier f. 17 
va), et absence de haine, de rancune ou de brouilles avec les voisins. Le 
sermon 9 est tout entier consacré à ce dernier sujet (f. 11 vb-14) ; voici 
quelques-unes de ses sentences : « Celui qui a de la haine pour son voisin, 
Dieu n’accepte pas sa prière, ni sa messe, ni son aumône.., il n’y à pas 
de péché plus grave sur la terre que la maudite rancune.…. si tu te trouves 
avec de la rancune au moment de ta mort, les psalmodies ne te serviront 
de ries, ni les messes, ni les aumônes, ni les eucheleia... » On notera 
que chez lui le mot xax{a ne signifie jamais vice, mais manque de cha- 
rité. Il s’oppose ainsi à à/4rn. 

(69) Pour la plupart des Pères, l’éyxpéreux à perdu son sens ancien 
qui pourtant se retrouve au début de la littérature chrétienne (ainsi chez 
Hermas, Vis. II, 8, 4, Mand., VIIL, 1). Il semble bien que pour les Pères, 
l’éyroareux à essentiellement pour objet la restriction des plaisirs de la. 
table. Il est à noter qu'ils font pour ainsi dire tous remarquer qu’elle ne 
consiste pas uniquement en cela. comme si dans la pensée des moines 
auxquels ils s'adressent le mot &/xpéreix tendait de plus en plus à sc 
limiter à cet unique domaine ; voir, par exemple, Ps. Basile, Const. ascet., 
PG 31, 1348 A et 1389 A-B; chez Basile, elle règle avant tout l’usage et 
et la nature des aliments ; les exemples scripturaires apportés par l’au- 
teur : Moyse, Elie, Daniel, les Trois Enfants, Jean-Baptiste, Notre- 
Seigneur, sont des exemples de jeûne (PG 31, 960 A). Ce n’est qu'après 
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tement, il insiste surtout sur ce qu’il appelle la tempérance de la 
langue et celle des yeux. La première consiste à s'abstenir de 
critiquer le prochain, mais aussi, et en cela il est fidèle à son esprit . 
catanyctique, à s'abstenir du rire, des paroles oiseuses sur les- 
quelles, du reste, il insiste fortement ailleurs (70), et du percopto- 
u6ç (71). Le verbe uerewpitecdar revient assez souvent dans nos ser- 
mons. On sait qu’on le retrouve non moins souvent sous la plume 
des Pères Théophores, mais avec des sens quelquefois assez divers, 
exprimant chez les uns un état qui paraît être assez voisin de la tié- 
deux (72), et chez d’autres la simple distraction, ce qui est du reste 
l'effet d’une influence diabolique, si l’on en croit Barsanuphe (73). 
Ici, le mot a un sens précis, c’est sûr, bien qu’il nous échappe dans 
sa précision même. Peut-être est-ce le mot distraction, mais cette 
fois au pluriel, qui pourrait le mieux nous le faire comprendre. 
Le fait est que dans tous les passages cités, il est mis en rapport 
avec le rire et les paroles oiseuses (74). Le uerewpiouéc, ce doit être la 
plaisanterie qui engendre le gros rire et la familiarité excessive. 

Quant à l’éyxotreux des yeux, elle consiste uniquement daus les 
élémentaires précautions que dans le style de la spiritualité moderne 
on appelle la modestie du regard (75). 

Par là, Nathanael se trouve amené tout naturellement à traiter 
des « pensées », ces fameux rovnpot hoyiouol qui remplissent toute la 
littérature ascétique de l’antiquité monastique. Mais l’enchaînement 
de son raisonnement montre qu'il les réduit aux pensées contre la 
chasteté ; ainsi la vieille expression classique est comme usée et re- 
joint très exactement le contenu de notre terme moderne de € mau- 
vaises pensées » (76). Il n'empêche que Nathanael se croit obligé de 
parler de « l’obscurcissement » que produisent les pensées (77). Ici 


avoir. donné cette première définition de l'éyxpdreux qu'il en élargit la 
notion (960 B 7-961 D); après quoi il revient à la définition donnée d’abord 
et l’explicite. Mêmes conceptions exposées, ou sous-entendues sans 
équivoque, chez Barsanuphe, éd. Venise, p. 42, 50 etc... Jean Climaque, 
PG 88, 881 C 2, 868 A 1, Antiochus de s. Sabas, hom, VI, PG 89, 1449 A, 
etc... Chez Nathanael comme chez les Pères, l’éyxpareux est essentielle- 
ment ordonnée à la chasteté, 

(70) F. 4 b-4 va, 17 va-17 vb. 

(71) F, 3 vb. 

(72) Ainsi, semble-t-il, chez s. Basile, PG 31, 953 D 4. 

(73) Based le éd. Media. p. 323 et 333. 

(74) Par exemple : f. 3 vb, 4 va; classé parmi les péchés de langue, 
petewp(echar accompagne les mots xaraxpiverv, yEAGy, &pyoloyetv. 


(75) F.3 va. Nathanael n’en parle que pour les hommes. 
(76) F. 4 a. 
(77) Ibid, 
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encore oxotiéeuv n’a plus de valeur précise. Il est trop clair que pour 
notre prédicateur les mauvaises pensées sont pleinement volontaires, 
et bien qu'il ne paraisse faire consister le péché que dans l’acte exté- 
rieur, il montre comment la mauvaise pensée est le commencement 
de toute une série graduée de fautes fatales qui aboutissent au pé- 
ché : « regard, rire, plaisanterie, toucher. caresse, et l'aclion hon- 
teuse » (78). Il est surprenant que Nathanael ne mette pas surle compte 
du démon ces pensées qui sont au principe de tout péché dela chair. 
Il a sur ce sujet, une thèse assez personnelle et fort simpliste, si on 
la compare à ce que les Pères ont enseigné à ce sujet (79). Pour lui, 
ce n’est ni le démon qui est en cause, ni les sens, mais, dit-il, «le 
commencement du. mal pousse naturellement (gursera) dans le 
cœur de l’homme » (80). É 

Tel est l’essentiel des enseignements que Nathanae] Bertos donne 
à ses fidèles. Somme toute, tout cela est fort pauvre. « Telle la mar- 
mite, tel le couvercle », disait un proverbe antique cité par S. Jé- 
rôme. À la médiocrité des disciples répond la médiocrité du maître. 
Pourtant ce modeste témoignage a le mérite de jeter un pcu de lu- 
mière sur une période fort mal connue de l’histoire de la spiritua- 
lité byzantine. Il nous donne tout d'abord un exemple de ce qu'était 
la vie chrétienne d’un village ou d’une petite ville des environs de 
Byzance. Si nous y trouvons encore une certaine pratiquereligieuse, 
il faut reconnaître qu'elle est toute ritualiste et sans ressori profond. 
Nous n’avons pas le droit de généraliser cette conclusion et de l’é- 
tendre à tout le monde byzantin du milieu du XVe siècle; il reste 
pourtant que ce cas bien attesté permet de supposer que, en plus 
d’un endroit, la campagne présentait cet état de demie déchristiani- 
sation due à la superstition et plus encore à une ignorance religieuse 
que le clergé ne paraît pas avoir essayé de vaincre. 

Une autre conclusion ne s'impose pas moins. Il est frappant de 
constater, en lisant ces treize sermons, que l’enseignement de Na- 
thanael reste fidèle à quelques vieux thèmes que, du reste, il dé- 
forme souvent; on en a vu plusieurs exemples ; ainsi on est surpris 


(78) Ibid ; dans ce texte, la « mauvaise pensée » est appelée le « Biés 
mier commencement », 

(79) On trouvera chez s. Jean Climaque, degré XV, PG 88, 897 C, un 
petit exposé qui résume assez justement les opinions des Anciens à ce 
sujet. Il semble que les Pères optent en général pour une origine diabo- 
lique des Aoywuol rovnpot, où tout au moins de la gavraciæ qui les 
provoque. 

(80) F. 4a. En fait, Nathanael a dit, quelques lignes plus haut (f. 3 vb) 
que les mauvaises pensées viennent des yeux. Cette contradiction montre 


assez le degré d’imprécision de sa pensée. 
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encore de l’entendre parler de « l'œuvre de Dieu », alors que depuis 
longtemps, semble-t-il, cette vieille expression des Pères du Désert 
n'apparait plus que rarement dans la littérature spirituelle (81). 
Autre surprise aussi sans doute, de ne point retrouver trace dans ce 
texte du XV° siècle, d'influence des doctrines hésychastes ou au 
moins de leur vocabulaire (82). Double constatation qui, pour si pe- 
tite qu’elle soit, n’est tout de même pas sans intérêt. Le peuple By- 
zantin n’était donc pas tellement pénétré par les méthodes et les 
idées de la spiritualité hésychaste; et les moines non plus, puisque 
notre prédicateur fait partie de la milice monastique. Voilà qui sem- 
ble devoir nous inviter à quelque prudence, quand, impressionnés 
par les nombreux écrits hésychastes, nous sommes portés à croire 
que leurs enseignements représentent intégralementettotalementla 
spiritualité orientale ou même celle de l'Eglise Orthodoxe. Basile, 
Théodore Studite et maints autres nous rappellent que la vérité his- 
torique est plus complexe ; très modestement à côté d’eux, Nathanael 
Bertos nous le rappelle aussi. Car la bouquetière Glycéra sait tout 
aussi bien « diversifier ses fleurs » en Orient qu’en Occident. Quand 
on parle de « Spiritualité Orientale » ou de « Spiritualité Occiden- 
tale », ce ne peut être que pour présenter l’étonnante diversité de ces 
bouquets divins, où se marient les couleurs complémentaires, et 
quelquefois hardiment opposées, d’ aspirations et de conceptions di- 
verses. L’oublier serait faire quelque injure à l'Esprit. 5 
fr. Julien Leroy, OSB. 


(81) F. 4 va, 8 va; voir I. Hausherr, Opus. Dei, dans Miscellahes 


Guillaume de Jerphanion (Orient. Christ. Period., XIII, 1947), 194-218. 


L'expression se retrouve encore cependant sous la plume de s. Théodore 
Studite; ainsi Petite Catéchèse, éà. Auvray, Paris, 1891, cat. 100, p. 349, 2. 

(82) Voir plus haut, note 48. Pas trace de vocubulaire hésychaste : 
AY, quhax Toÿ voÿ, rpocoyh, etc. 


SUR LA CONTEMPLATION DU RÊCGNE 
DANS LES EXERCICES DE S. IGNACE 


Ces deux articles nous étant arrivés presque en même temps, il 
nous à paru qu'il serait intéressant pour nos lecteurs de voir comment 
la même contemplation est interprétée par les deux auteurs. 


Ï — LE «DE REGNO CHRISTI » 
ET LA PERSONNE DU CHRIST 


C'est de la condition humaine la plus réelle que les Exercices 
spiriluels prennent leur point de départ. L'homme, qu'est il? Et 
qu’a-t- il à faire en cette vie? Toute la vie dépend de la réponse à 
ces questions Les hommes sont des créatures de Dieu; Dieu est 
donc leur Seigeur et Maître : Criador y señor (1). Les hommes sont 
donc essentiellement des serviteurs de Dieu. Dieu, le plus grand des 
Maîtres, le plus grand tout court, l’Etre infiniment parfait, qui 
n’exige jamais que du tout à fait juste et bon. Et que ce mot «service » 
n’illusionne pas. Il sonne assez mal aux oreilles susceptibles de nos 
contemporains, mais il signifie des choses splendides : collaborer 
librement à la réalisation des plans divins sur nous, c’est-à-dire nous 
préparer ici-bas à la vision béatifique là-haut. Car Dieu a créé 
l’homme pour cela et l’homme ne peut rien faire de mieux que de 


(4) Exerc. spirit., Ann. 5° (5) etpassim. Pour comprendre exactement 
l'idée que S. Ignace se fait ei nous propose du Christ-Roi, de la mission 
de celui-ci et de ses appels aux hommes, il serait au moins fort utile 
d’avoir au préalable une idée suffisante du Royaume ou du Règne de 
Dieu. Le Règne de Dieu, c’est la grande affaire de l’Histoire humaine, 
. Les hommes ont été créés en vue de ce Règne. Dieu est leur Roi par le 
seul fait qu’Il est leur Créateur. Criador y Señor. Cette incontestable sou- 
veraineté, les hommes doivent la reconnaître par le culte et par la vie, 
une vie conforme aux volontés divines. C’est la doctrine du Pater. Le 
Règne de Dieu commence donc ici-bas ; il ne se réalise parfaitement 
qu’au ciel où les hommes seront associés à la vie d'amour des Trois. 
Voilà le plan de Dieu. Le Péché originel a failli le ruiner. Mais Dieu,dans 
sa préscience, avait tout arrangé pour ménager un merveilleux redres- 

sement. Lorsque les délais providentiels furent révolus, Dieu envoya son 
Fils se faire homme, devenir notre Chef, le nouvel Adam qui réparerait 
ce que le premier, sous l'instigation de Satan, avait brisé. Ce chef divin, 
capable de tout refaire, c’est Jésus-Christ, le Christ-Roi qui appelle tous 
les hommes à sa suite pour réaliser avec lui la Rédemption de l’huma- 
nité. Le Christ appelait aux jours de sa vie mortelle; Il appelle toujours. 
Depuis son Ascension, Il appelle par le moyen de lEsprit-Saint qu'il 
envoie et de l'Eglise qu'il avait fondée dans ce but, en partie,et des 
Evangiles que l'Eglise nous fait lire. 
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collaborer à là réalisation de son admirable destinée. En dehors de 
là, il n’y a pas de bonheur pour lui, tandis que, dans cette perspec- 
tive, la possession de Dieu même l’attend. Si l’homme était sage, 
il tâcherait de servir de son mieux. I] feraitainsi la vérité. Ce ser- 
vice aussi parfait que possible est le seul qui convienne parfaite- 
ment à la Majesté du Maître qu’il doit servir et c'est incontestable- 
ment la meilleure façon pour l’homme de Ie son rôle à lui 
dans l’univers. 

Voilà pourquoi les Exercices se proposent d'amener un homme 
de bonne volonté au « plus grand service » (2) de Dieu. Rien de 
plus digne de Dieu, rien de meilleur pour l'homme. Et déjà les con- 
sidérations précédentes pourraient-elles y décider une âme droite et 
généreuse. 

Cependant les Exercices ne prétendent atteindre leur but qu'au 
bout d’une série d'étapes dont la première semble bien être ce qu'ils 
appellent « la première semaine ». On y fait surtout deux choses : 
constater sur des cas-types, fournis par la Sainte Ecriture, à quels 
désastres mène automatiquement le refus de servir; se rendie 
compte que de la damnation éternelle — la plus fâcheuse de ces 
conséquences — nous, les hommes, nous les récidivistes du péché, 
nous en avons été sauvés par le dévouement ANCÉOY AN ÉEERS géné- 
reux du Verbe Incarné de Dieu. Ainsi, Jésus-Christ, qui n’apparais- 
sait pas dans le Fondement, survient avec le Péché d'Adam. Dieu 
n’a pas jugé à propos de réhabiliter les Anges déchus; mais, décidé . 
à sauver les hommes, ces créatures beaucoup moins sublimes, 1] 
envoie son Fils se faire homme, expier et mériter pour nous. Quelle 
invraisemblable générosité ! Il est impossible qu'une âme quelque 
peu noble ne se dise : « Et moi, qu'’ai-je fait pour le Christ? Que 
faut-il que je fasse pour reconnaître un peu ce que le Christ a fait 
pour moi ? Que vais-je faire ? » (3). Manifestement, ces méditations 
sur le Péché, qui toutes se terminent par le rappel de l’étonnante 

miséricorde de Dieu à notre égard, sont faites, non pas uniquement, 
mais surtout, pour provoquer la reconnaissance d’âmes supposées 
généreuses (4). 

Après cela seulement, le retraitant semble prêt à faire utilement 
l'exercice du Règne. Celui-ci est un effort particulièrement insistant 
pour le décider au plus grand service. Il s’agit donc de stimuler une 


(2) Exerc. spirit.,98. C’est précisément dans l’exercice du Règne que 
se trouve cette formule et pour cause. Voir aussi les textes si nombreux 
des Exercices où revient le magis : p. ex. 109. 

(3) Exerc. spirit., 17 Exerc. sur le péché, 53. 

(1) S. Ignace n’admet aux Exercices qu’une âme magnanime (Ann. 6, 
5) ou un sujet de réelle capacité (Ann, 16 et 18) qui veut progresser au- 
tant que possible (Ann. 20). 
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générosité déjà existante. Comment ? Le grand moyen sera la per- 
sonne de Jésus-Christ. 

Nous avons eu soin de le faire remarquer, saint Ignace suppose 
et exige un retraitant naturellement généreux, une âme plus ou 
moins chevaleresque. Il va lui parler comme à un chevalier ou com- 
me-il se parle à lui-même. Et voila pourquoi il revient avec les 
idées, les images, les sentiments qui lui sont familiers à lui, Ignace. 
Particulièrement, reprend-t-il cette mystique du Roi dont étaient 
férus les hidalgos espagnols en ce début du XVI° siècle etoù s’emmé- 
lent le sentiment religieux et la fidélité féodale. Pour eux et pour lui, 
le Roi, c’est l'homme prestigieux entre tous, l’homme qui est au- 
dessus et à part, le Chef né, qui l’est héréditairement et de droit 
divin, auquel on obéit spontanément et qu’un chevalier se fait un 
devoir sacré de servir à la vie à la mort. Un roi donc, expose saint 
Ignace au retraitant (5), personnellement mandaté à cet effet par 
Dieu même qui lui garantit le succès, voudrait bouter les infidèles 
hors des terres qu’ils occupent en chrétienté. Il convoque ses vas- 
saux et leur demande de l'aider à réaliser son beau projet. Certes, il 
faudra peiner ; mais lui, le Roi, peinera avec eux et eux ne peineront 
jamais sans lui : Mecum. Au surplus, ils partageront ensemble, 
eux et lui, les bénéfices de leur victoire. Que répondront des che- 
valiers ? 

Combien la réalité est plus belle, plus émouvante encore! Et 
mettant son retraitant à l'écoute de Jésus-Christ qui appelle tou- 
jours, et spécialement en cette retraite, Ignace lui fait entendre le 
Fils de Dieu fait homme l’inviter Lui- même, Lui, envoyé par le Père 
pour organiser la rédemption des hommes, à L’aider à vaincre les 
ennemis de Dieu et à édifier le Royaume éternel. 

Quel changement depuis que le Christ est venu ! Quelle diffé- 
rence entre la situation d'Adam et la nôtre |! Adam seul, tenté par le 
Démon, poussé par Eve ; nous, si nous le voulons, toujours avec le 
Christ, éclairés, soutenus, aidés par lui, Mecum. Voilà bien l'admi- 
rable réalité chrétienne. Et cela a lieu en ce moment même de la 
retraite : le Christ m'appelle. 

Dans ces conditions, que répondre au Christ? Si déjà l'appel du 
Roi de la terre paraissait digne d’attention, combien plus « considé- 
rable » (6), plus émouvant, plus pressant est l’appel de Jésus-Christ! 
- Sous peine de n'être qu’un lâche ou un imbécile (7), il faut répon- 
dre : De ta suite, o mon Sauveur, j’en suis! Car on ne refuse pasle 
salut et il n'y a de salut pour nous qu’à la suite de Jésus. Mais la 


(6) C’est l’objet du 1°" point de Pexercice du Règne, 92. 93, 94. Ce qu’on 
appelle parfois la parabole. | 
(6) Exerc. spirit., De Regno Xti, 95. 
(7) Éxerc. DE” De Regno Xti, 96. 
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question n’est pas là. Il ne s’agit pas de savoir si je suivrai Jésus. 
Cette question-là a été résolue définitivement en première semaine. 
Il s’agit maintenant de savoir s’il n’y aura pas des gens de cœur dis- 
posés à faire plus que le nécessaire, à s'offrir au plus grand service 
(car on peut servir plus ou moins), des gens disposés à imiter sa gé- 
nérosité à Lui, Lui qui s’est fait volontairement pauvre et insensé, 
qui s’est laissé crucifier pour nous. Serai-je ou non de ces gens-là? 
Ne voudrai-je pas par reconnaissance, me dégager de mon amour- 
propre, de mon égoïsme 

Il s’agit déjà d’une véritable élection, encore que celle-ci soit pro- 
visoire et devra être confirmée et préciséee par l'élection définitive. 
Celle-ci est préparée par celle-là qui néanmoins est peut-être la plus 
décisive. Serai-je pour le plus grand service ou non? Si la venue de 
Jésus-Christ en ce monde pour nous appeler à Lui et nous mener au 
Père est, sans doute, le plus grand évènement de l'Histoire, alors 
la réponse que chacun fait au Christ qui l'appelle est la grande dé- 
marche de la vie. Elle en détermine la vraie vaieur. 

Délibérons. L'entreprise à laquelle le Christ veut bien m'inviter 
est sans pareille. Elle est d’une importance éternelle. Elle intéresse 
directement la gloire de Dieu et ma destinée personnelle. Aucune 
entreprise à quoi il vaut davantage la peine de consacrer ses forces et 
sa vie. Si elle est droite, notre raison n'aura pas de peine à s’en con- 
vaincre. Mais la raison suffit-elle à provoquer les élans profonds de 
l’âme ? La grande force motrice ne vient-elle pas du cœur? Et le 
cœur n’est jameis tout à fait ému que par les personnes. Ainsi déjà 
dans la Trinité. Or, cette fois, la personne qui m'appelle est unique. 
C'est le Sauveur qui m'a retiré de mes péchés et qui — à quel prix? 
— m'a remis sur le chemin du ciel. Ne lui ai-je pas promis, en pre- 
mière semaine (8), de faire quelque chose pour Lui en retour de tout 
ce qu'Il a fait pour moi ? L'heure est venue de m’en souvenir pratique- 
ment. C'est mon Chef qui m'appelle, le Chef merveilleux que Dieu 
nous a envoyé pour nous conduire à Lui, au Père. Le Chef qui ras- 
semble sans cesse autour de lui les hommes de bonne volonté, qui, 
d’une foule disparate, sortie de tous les coins du monde, fait un 
peuple, le Peuple saint de Dieu; qui en demeure le lien et le centre; 
qui en fait la sagesse, la force et la joie. Car la vie ici-bas est mysté- 
rieuse. Beaucoup s’y égarent ou menacent de s’y perdre. Avoir trouvé 
un Chef, qui sait et qui veut, qui va nous permettre, si nous le sui- 
vons, de réaliser notre vraie vocation d'homme, c’est l’un des 
bonheurs les plus exaltants qu’un homme, surtout un homme géné- 
reux, puisse goûter. Invenimus Messiam (9). Après cela, la vie est 
changée. C'est comme après les fiançailles. Aucun chef comparable 


(8) Exerc. spirit., 1% exerc. sur le péché, 53. 
(9) Jo. 1/41, ; 
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à Jésus-Christ, aucun qui soit aussi clairvoyant, aussi sûr, aussi dé- 
voué. Il guide au moins RAR Par ses exemples que par ses dis- 
cours. Il va devant ; on n’a qu’à suivre, à faire comme lui ou comme 
Il ferait à notre place. Car son esprit se dégage nettement de ses 
façons de faire. 11 est toujours généreux et humble. Il se donne tou- 
jours. Aussi chez lui, la personne est encore plus séduisante que le 
personnage. Nul n’a provoqué des affections aussi profondes, des 
fidélités aussi tenaces. Qu’on se rappelle Jean, Pierre, Paul, Ignace 
d’Antioche, Benoît, François d'Assise, Bernard, Ignace de Loyola, 
Charles de Foucauld, etc. C’est son amitié qui les a faits grands. 
Pour Lui, ils seraient allés au bout du monde, et pour Lui, de fait, 
beaucoup se sont fait tuer. Avec Lui, partout et toujours dans la 
joie et dans la peine dans la peine spécialement, parce qu’alors il est 
plus sûr qu’ils sont là parce qu'ils L’aiment. T'ecum ! 

Si donc, après réflexion, on se décidait, par la grâce de Dieu, au 
plus grand service, S. Ignace propose l’engagement suivant : O Roi 
éternel de toutes choses, vous êtes mon Roi et je suis votre humble 
serviteur et il est entendu que je vous servirai. Mais je voudrais 
vous servir de mon mieux. Vous, vous avez voulu vivreici-bas hum- 
ble, pauvre, mal traité. Je voudrais vivre comme vous. Sans doute, 
de moi-même en suis-je bien incapable; mais je crois que je le 
pourrais si vous vouliez m’agréer pour ce service et m'en donner la 
grâce (10). 

Il s’agit, on le voit d’un engagement bien délibéré, par lequel on 
entend se lier personnellement à la personne du Chef aimé qu’on 
veut suivre durant la vie et auquel on se donne tout entier. L’enga- 
gement n’a d’autres limites que le bon plaisir du Chef. Ce n’est pas 
le serviteur, c’est le Maître qui règle le service. L'engagement dé- 
passe ce que pourrait prévoir notre raison toujours un peu égoïste, 
timide et courte. C’est un abandon total. On a confiance en Celui qui 
nous est si dévoué. L'engagement est donc à fois admirablement gé- 
néreux et discret. Ce n’est pas moi qui décide ce que je ferai mais 
Lui, dans son infaillible sagesse. Pour accomplir la tâche qu'il me 
fixera, je sais que je puis compter sur lui en toute occasion. Etre 
choisi par Lui, c’est une grâce et ce choix m'assure du même coup la 
force pour exécuter ce qu'’Il attend de moi. 

Alors, pourquoi, dans cette oblation, la mention CRPLERSS et le 
désir d’une vie pauvre et humble? Pourquoi ne pas s’en remettre 
purement et simplement à la discrétion du Roi divin. Ici, comme 
partout, saint Ignace reste cohérent avec lui-même. En somme, de- 
puis le Fondement (11), il voudrait amener son retraitant à accepter 


(10) Exerc. spirit., De Reguo Xti, 98. 
(11) Exerc. spirit., 23. 
21 
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la vie selon les conseils, si, de fait, Dieu l’y appelait (12). Or, géné- 
ralement, ce qui empêche la docilité à l’appel, c'est qu’on est atta- 
ché aux biens de ce monde, à l’estime et aux faveurs des hommes. 
Ge détachement, déjà dans la finale du Fondement, saint Ignace le 
suggérait. Il yreviendra dans les ? Etendards (13), les 3 Binaires (14), 
les 3 Degsés d’'humilité(15). Renoncer au moins de cœur aux richesses 
et aux honneurs du monde, c’est se rendre disponible. A l’homme 
ainsi disposé, le Roi pourra demander ce qu’Il voudra : Il ne subira 
jamais de refus. 

Dans l'exercice du Règne, comment donc apparaît le Christ? 
Comment saint Ignace Le présente-il ? Assurément, Il reste le Sau- 
veur, celui qui, en se sacrifiant lui-même, nous a permis de pouvoir, 
malgré nos fautes et nos faiblesses, réaliser notre admirable desti- 
née. Et cela demeure sans doute son attrait le plus séduisant. Dans 
le Règne, cependant, le Christ apparaît comme le Chef nouveau de 
l'Humanité nouvelle, de celle qui, déchue et sauvée à la fois, reprend 
courageusement sa difficile ascension vers le ciel. Il est le Leader 
(Dux) envoyé par Dieu pour rassembler les prédestinés, pour éclairer 
la route et les âmes, pour ouvrir la voie et les guider, plus encore 
par ses exemples que par ses exhortations, pour les aider et les sou- 
tenir d’une façon toujours adaptée à la conjoncture et toujours effi- 
cace. Le chef à qui l’on fait confiance à travers tout, malgré les diff- 
cultés, les déceptions, les incertitudes souvent insolubles de la vie, 
malgré les contradictions que nous découvrons en nous-mêmes; le 
chef qu'il faut suivre à tout prix, auquel on s’en remet de tout, sûr 
qu’avec lui on aboutira. Ce chef, l'exercice des ? Etendards achèvera 
de le définir en l’opposant au chef ennemi. Jésus veut nous sauver, 
Satan prétend nous perdre. Contre Satan, Jésus-Christ est constam- 
ment notre grand protecteur. Pour échapper aux pièges du Mauvais 
et du Malin, nous n’avons qu’à nous attacher le mieux possible à 
Jésus-Christ, à nous pénétrer de son esprit d’humilité et d’amour, 
adopter ses façons d’être et de faire. Car ce Chef est aussi un 
Modèle (16). Il ne se contente pas de dire ce qu'il faut faire:ille fait 
Lui-même le premier, si simple et si héroïque. Il est le Type admi- 
rable et touchant de la vie chrétienne authentique. 


(12) C’est l’élection qui fera connaître la volonté divine. 

(13) Exerc. spirit., De 2 vexillis, 146 et 147 (le colloque). 

(14) L'exercice est une parabole où il s’agit tout ie temps de détache- 
ment de la richesse. 

(15) Exerc. spirit., De 3 hum. modis, 166 et 167. 

(16) Exerc. spirit, De Regno Xti, « ego volo. imitari », c’est la pro- 
position principale de loblation, 98. Cfr aussi le colloque de l’exercice sur 
la Nativité : « petendo quae juvent ad magis sequendum et imitandum 
Dominum... » 119 et 167. 
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Comme tel, Jésus-Christ doit jouer et joue un rôle irremplaçable 
dans notre éducation à la vie haute de l’esprit. Si nous n’écoutions ja- 
mais que ce que nous souffle notre moi au dedans de nous-mêmes et si 
nous ne considérions que ce qui inspire la plupart des autres autour 
de nous, nous resterions irrémédiablement les égoïstes-nés que 
nous sommes. Ce ne sont pas les théories qui nous changeraient. 
Nous y verrions des moyens subtils dont se servent des malins et 
des hypocrites pour nous duper. Pour nous décider à aimer vrai- 
ment, à nous donner sans rien attendre de retour, il faut avoir vu 
quelqu'un qui aime gratuitement : une générosité totale. Cela seul 
est capable de nous transformer. Jésus-Christ est ce quelqu'un. 
Aussi bien dans les paroles que le Roy adresse aux siens pour les 
attirer à sa suite, il y en a une qui, plus que les autres, affecte les 
cœurs : € Celui qui voudra venir avec moi, devra peiner avec moi, 
afin que, me suivant dans la peine, il me suive aussi dans la 
gloire (17). Car, pour beaucoup, sinon pour.tous, ce qui en Jésus- 
Christ apparaît le plus séduisant, c’est tout simplement l’homme- 
Jésus, l’Etre unique qui nous dépasse et nous domine tous, mais 
auprès de qui cependant chacun est indiciblement à l’aise, dont 
chacun sait qu’il vous connaît à fond, mais aussi qu’Il vous aime 
malgré vos misères ou plutôt à cause d'elles; auprès de qui on 
trouve toujours, mais surtout aux heures désespérées, accueil, sym- 
pathie et secours : Jésus, l’incomparable Ami. Mais aimer Jésus et, 
parce qu’on L’aime, vouloir L'’imiter, c’est déjà tout le 3° degré 
d'humilité (18). Celui qui aime ne se demande plus s’il est obligé ou 
non, ni même s’il fait bien ou s’il fait mal; il aime et parce qu'il 
aime, il veut faire comme Lui, être traité comme Lui. Il ui paraî- 
trait insupportable d’être à son aise, quand son Chef aimé a été gêné 
et maltraité. 

On n’apprécie plus qu’une chose : Tecum,être comme Lui. Alors 
- se déclenchent les grandes générosités dont seul l’amour a le secret 
et le courage. Cependant, dans l'exercice du Règne, c'est moins en- 
core l’Ami que le Chef qui impressionne. Le retraitant, sans doute, 
_ne connaît pas encore assez intimement le Christ pour L’aimer aussi 
passionément. L'intimité se développera avec les contemplations qui 

suivent. Leur but est constamment le même et la prière, proposée 
par le 2° prélude, identique : on veut connaitre encore mieux le 
vrai Jésus de l'Evangile pour l’aimer davantage afin de le suivre de 
plus près. 

Le Sauveur, le Chef et le Modèle, l'Ami, le Christ du Règne est 
tout cela. Voilà pourquoi il est si engageant. 


(17) Exerc. spir., De Regno Xti, 95. 
(18) Ibid., De 3 hum. modis, 167. 
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L'engagement du ÆRègne prépare bien le retraitant aux contem- 
plations des mystères de la vie de Jéus-Christ durant lesquelles il 
pourra souvent entendre l'appel du Seigneur et devra répondre. En 
somme, la réponse sera déjà faite et il n’aura qu’à la répéter. L'en- 
gagement prépare admirablement l’élection (19), car elle met le re- 
traitant dans ce détachement des choses créées el dans celte docilité 
à Dieu qui sont indispensables pour pouvoir discerner et accepter la 
volonté divine. Et ces dispositions ne seront pas moins utiles dans Ja 
vie quotidienne normale, puisque, à tout moment, le divin Chef 
peut nous solliciter et que notre disponibilité à la grâce est le meil- 
leur moyen de progresser vers Dieu. 


Dans les lignes qui précèdent, nous nous sommes fait une loi 
absolue de proposer exclusivement ce que nous pensons être la pen- 
sée de S. Ignace. Comment Ignace comprenait l'exercice du Règne et 
comment il l’'eûtexposé lui-même, voilà ce que nous avons voulu dire 
et rien d'autre. Cette conception, peut-on la modifier plus ou 
moins ; peut-on l’enrichir, la moderniser ? À priori nous ne nous y. 
opposons pas. Nous demandons seulement qu’on le fasse de façon à 
ne pas affaiblir ou énerver la force des Exercices ignatiens. Et, 
certes, pour réussir une adaptation quelconque, faut-il d’abord avoir 
exactement compris l'original. 

Aujourd’hui, la façon de voir et de faire de S. Ignace ne salisfait 
plus tout le monde. Je me borne à relever deux objections. 

S. Ignace, observe-t-on, ne semble pas soupçonner que les Exer- 
cices de r'° semaine peuvent facilement produire du découragement 
chez le retraitant ou, du moins, une certaine dépression morale. 
Avant sa retraite, le retraitant ne pensait pas que ses péchés étaient 
si nombreux, si divers et, parfois, si graves. Il ignorait surtout qu'il 
y avait en lui cette foule de tendances si vite désordonnées et si 
tenacement exigeantes. Ce qu’il a découvert, l’inquiète fort. 11 se 
demande s’il est encore capable d’autre chose que de faire simple- 
ment le nécessaire pour être sauvé. Et même cela. ? En tout cas, en 
faire plus, tâcher de devenir un saint, lui paraît, expérience faite, au- 
dessus de ses forces. Allez donc, alors, lui parler de plus grand ser- 
vice. Il ne pourra que vous répondre : c'est impossible, j’en suis 
incapable ! Il faudrait, au moins et avant tout, regonfler ce courage 
affaissé. L'exercice du Règne pourrait être dirigé dans ce sens, mais 
ce n’est pae précisément ce que veut S. Ignace. À 

Dans la perspective ignatienne, la 1e semaine ne doit pas, ne 
peut pas produire d'effets déprimants. Au contraire. Chacun des 
exercices de cette semaine (ils ne sont que cinq qu'il faut reprendre 
chaque jour) se termine par la considération souvent pathétique de 


(19) Exerc. spirit., 169 et sq. 
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l'invraisemblable miséricorde de Dieu pour les hommes. Le fait est 
RArAUanle et doit être remarqué. Le fameux colloque du 1° exer- 
cice (20) S s'inspire tout entier de l'évocation du Christ crucifié pour 
expier et réparer nos péchés. C’est à ce moment que le retraitant 
doit se demander : Voilà ce que le Christ a fait pour moi; moi 
qu'ai-je fait pour Lui! Que faut-il que je fasse? Que vais-je faire? 
Manifestement l'exercice a pour but de produire de la honte chez le 
retraitant en lui faisant comparer l’immense générosité de Dieu à son 
pitoyable égoïsme. Cela en vue d’exciter sa propre générosité. Le ae 
exercice (21) devrait plonger le retraitant dans l’admiration devant 
ce fait que lui, après Les péchés combien nombreux, a pu continuer 
à vivre normalement et donc a eu tout le temps de se repentir tan- 
dis que les Anges pécheurs ont été damnés sur l'heure. De là, le col- 
loque dit « de miséricorde », « réfléchissant et remerciant Dieu de 
m'avoir laissé vivre jusqu’à maintenant et me proposant de m’amen- 
der désormais... ». Le triple colloque (22) des 3° et 4° exercices est 
déjà une effort généreux de redressement : « demander d’avoir le 
monde en horreur pour que j’écarte de moi tout ce qui est monda- 
nité ou vanité ». Enfin, dans la méditation sur l’enfer : « remercier 
Dieu de ne pas avoir mis fin à ma vieet de m'avoir toujours traité 
jusqu’ici avec tant de bonté et de miséricorde » (23). IL semble tout 
à fait exclu que d’exercices ainsi orientés puisse naître un découra- 
gement un peu sérieux. Dans ces conditions, le retraitant ne peut 
qu'être reconnaissant et vouloir réparer. Si donc la 1° semaine dé- 
prime, c’est qu’elle est mal comprise ou mal donnée. Elle doit sti- 
muler. Si l’on voulait user de la permission donnée par la Vul- 
gate (24) d’ajouter d’autres sujets de méditation à ceux qui sont in- 
diqués pour cette 1'° semaine, qu'on ait soin de ne pas contrarier le 
propos de S. Ignace, mais de rester dans sa ligne. 

A l'exercice du Règne tel que S. Ignace le propose, on fait encore 
un autre reproche. Quel dommage, dit-on, que Jésus-Christ y soit 
présenté simplement comme Leader, Modèle et Ami : Jésus-Christ 
est tout cela. Mais Il est plus encore, quelque chose de bien plus 
profond et de bien plus influent. Il est la Tête du corps mystique ; 
nous sommes ses membres. Depuis que nous avons été baptisée, 
Jésus-Christ ne nous donne pas seulement des grâces actuelles au 
fur et à mesure de nos besoins ; 1l ne cesse de nous communiquer 
sa grâce sanciifiante qui esten ncus le principe même de notre vie 
surnaturelle, « Ce n’est plus moi (seulement) qui vis, le Christ vit 

(20) £xerce. spirit., 53. 

(21) Ibid, 61. 

(22) Fe spirit, 63. 

(23) Ibid., 71. 

(24) Ibid,, note au n. 71: 
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en moi » (25), par moi. Un modèle, un maître, influence du dehors; 
Jésus-Christ, le Chef (la Tête, caput) du corps dont nous sommes 
membres, nous vitalise du dedans. Ce que, Chef ou Modèle, Il nous 
demande ou nous prescrit de faire, Il est prêt à le faire lui-même en 
nous, par nous, à la seule condition que nous soyons dociles à notre 
grâce de membres. Et ainsi, heureusement, le Christ est, encore et 
toujours, plus sauveur que modèle. 

Reconnaissons, tout de suite et sans ambages, que dans la présen- 
tation ignatienne du Règne, le Christ mystique n’apparaît guère, du 
moins explicitement. S. Ignace était de son temps. Il en acceptait les 
idées et n'avait d'autre ambition que de les exploiter pratiquement. 
‘Rien d’étonnant à ce qu’il n’eût pas les idées que, du moins dans 
leur forme tout à fait explicite, nous ont procurées à nous des années 
de travail et de réflexion. Mais il croyait de toute son âme tout ce que 
l'Eglise croit et enseigne. Sans doute, ne verrait-il aucun inconvé- 
nient à ce que, en proposant le Régne, on utilisâät la doctrine du 
corps mystique, pourvu que cela contribuât à développer la généro- 
sité des retraitants. Et ce que nous avons appris sur le Christ mysti- 
que pourrait y contribuer beaucoup. 

Car le but des Exercices est bien d'entraîner les âmes à la gé- 
nérosité. Pour le dire, S Ignace emploie les formules « conduire à 
l'état d'indifférence ou même au 3° degré d'humilité » Ke Qu'on ne 
s’y trompe pas : c'est réellement la même chose. 

Pour amener à ce but, le moyen principal dont usent les Bite 
ces, c'estl’amour de Jésus-Christ, amour de reconnaissance et amour 
de sympathie ou amour tout court. L’oblation du Règne n’estqu’une 
manifestation de cet amour. Si cette oblation a été faite sérieusement, 
toute la vie de l'oblateur doit en être modifiée. Cet homme doit 
être dorénavant l’homme-lige du Christ, son fidèle. Oui, c’est cela. 
Il s’agit d'une foi au Christ, dominante et habituelle, qui est en 
même temps connaissance et docilité, quiengage tout l’être et toute 
la vie : un homme à la suite de Jésus. C’est dans ce sens que les 
Jésuites furent appelés par S. Ignace Socü Jesu ou Societas Jesu. 

On a dit que, dans ses Exercices, S. Ignace s’inspira exclusive- 
ment des Evangiles synoptiques. Du moins cette foi au Christ dont 
nous parlons en ce moment se rapproche-t-elle fort de l’attitude que, 
dans son Evangile, S. Jean réclame du chrétien. Pour S. Ignace, 
comme pour S. Jean, cette foiest liée à une certaine qualité d'âme 
et elle est la démarche suprême de la vie. 

Wépion . Georges Dirks, S. J. 


(25) Gal. 2/20. 


(26) Exerc. spirit., 1us ns elect., 179. Voir surtout le Directoire 
autographe de S. Ignace dans M. H. S. J., Monum. Ignats, series 2, 
Exerc. spirit., p. 781. 
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Si celui qui manie les Exercices doit éviter d’en rester à un « lit- 
téralisme indigent » (1), encore doit-il, avant de songer à une 
adaptation peut-être souhaitable, partir d’un texte pleinement com- 
pris, saisi le plus objectivement possible en son « contenu réel pri- 
mitif » (2). C’est d'autant plus nécessaire que le texte de saint Ignace 
est plus sobre (ce qui ne veut pas dire sec) : il condense une expé- 
rience vécue, qui se veut communicative et dans laquelle il faut 
commencer par entrer. 

On pourra dire que cette objectivité est atteinte, lorsque chaque 
élément, bien plus chaque détail, aura perdu toute étrangeté et sera 
devenu naturel, lumineux, et qu'ainsi totalement justifié et mis en 
pleine valeur, il sera venu, sans heurt ni frottement, prendre sa 
place dans l’ensemble. L'on constatera alors bien souvent qu’il est 
beaucoup moins nécessaire, après ce « ressourcement », de recourir 
. à une adaptation (3) : il est un littéralisme enrichissant. 


(1) Albert VALENSIN, S.J. : Initiation aux Exercices spirituels, impri- 
merie catholique, Beyrouth, 1949, préface, p. VIII.— Nous aurons l’occa- 
sion de nous référer encore incidemment aux études suivantes (par ordre 
chronologique de parution) : L. be GRANDMAISON, S.J. : «les Exercices de 
saint Ignace, dans l’édition des Monumenta ». II.— « l'interprétation des 
Exercices », dans Recherches de Science Religieuse, t. X (1920), pp. 398- 
408 ; H. Monier- Vinarp, S.J. : « L'appel du divin Roi », dans Les grandes 
directives des retraites fermées, Spes, 1930, pp. 149-171 ; P. Leruria, S.J.: 
« Genesis de los Ejercicios de S. Ignacio y su influjo en la fundacién de 
là Compañia de Jesüs (1521-1540), dans Archivum historicum Societatis 
Jesu, t. X (1941), pp. 16-59; H. PINARD DE LA BouLLAYE, SJ. : Exercices 
spirituèls selon la méthode de saint Ignace, t. 1: les Exercices, Beau- 
chesne, 1944; H. Rauner, S.J. : Saint Ignace de Loyola et la genèse des 
Exercices, traduit de l’allemand par Guy De Vaux, S.J., préface du P. 
Henri pe Lugac, S.J., Apostolat de la Prière, Toulouse [1948]; R. DEpau- 
CHE, S.J. : « les Exercices spirituels, livre d'élection ou manuel pratique 
du pur amour ? » dans Les Exercices spirituels de saint Ignace à l’occasion 
du 4e centenaire de leur approbation, V® cahier de la Nouvelle Revue Théo- 
logique, Casterman, Paris-Tournai, 1949, pp. 5-24; L. DE ConINCK, S. J. : 
« Adaptation ou retour aux sources. Les Exercices spirituels de saint 
Ignace », ib., pp. 26-52. 

(2) DE ConiINCK, p. 27. 

(3) De Conincx, p. 25, p. 52, 
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C'est quelque chose de cette objectivité toujours plus grande que 
je voudrais essayer de retrouver à propos de la contemplation du 
Règne. Les remarques qui suivent porteront sur le sens profond 
de l'exercice, qui est, au sortir de la purification de la première 
semaine, l'appel à la vie apostolique, sur le parfait naturel du sym- 
bole choisi par saint Ignace pour préparer son retraitant à com- 
prendre l’appel du Christ, enfin sur les anomalies de fond et de 
forme que présente l'application. Ces remarques, faut-il le dire? 
ne sont pas toutes nouvelles ; on regrelte cependant de ne pas les 
retrouver toujours dans les commentaires; c’est notre excuse à les 
apporter. 


+ 
* x 


— L'appel à la vie apostolique. — Le Christ du Règne appelle 
à ls vie apostolique, et non point seulement à la perfection chré- 
tienne. 

Est-ce le titre même de l'exercice qui fait difficulté à cet égard : 
« l'appel d’un roi temporel pour aider à contempler la vie du Roi 
éternel » ? Ou, plus encore, les horizons que suggère la réponse du 
retraitant à l’appel du Christ sont-ils par trop limités : « agendo 
contra, etc... »? Toujours est-il que certains commentateurs ne 
voudraient reconnaître la présentation de l’idéal apostolique que . 
plus tard, par exemple au moment des Deux Etendards. Mais, 
pour larges qu’en soient les horizons — ceux du Règne du reste ne 
le sont pas moins, — le sens de l'exercice n’est pas là : il est de 
contrôler, au moment du choix d’un état de vie, nos jugements de 
valeur. 

Que le Règne soit bien l'appel à la vie apostolique, c’est ce que 
montrent suffisamment, sans même parler du fait que l’exercice ne 
doit pas être proposé indistinctement à tous (4), les paroles prêtées 
au Christ : € ma volonté est de conquérir le monde entier, de sou- 
mettre tous mes ennemis... », paroles qui reprennent celles du roi 
de la parabole : « ma volonté est de conquérir tout le pays des in- 
fidèles. ». C’est plus encore le texte même du premier prélude : 
«.… voir des yeux de l'imagination les synagogues, les bourgs et les 
villages que parcourait, en préchant, le Christ. Notre-Seigneur ». 
Pour qui a compris le rôle évocateur des préludes chez saint Ignace, 
celui précisément de « donner le ton », si l’on peut dire, la chose ne 
peut faire aucun doute. 

Si bien que la grâce demandée, « x ne pas être sourd à l'appel 
du Christ, mais prompt et diligent à à accomplir sa très sainte vo- 
lonté », grâce en laquelle se concrétise le but de l’exercice : id quod 


(4) Directoire de 1599, 18, 4 (avec cependant un correctif : 19, 3). 
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volo (5), doit nécessairement prendre la même résonnance aposto- 
lique. C’est donc ici la grâce de répondre à l'appel apostolique du 
Gbrist; ou, si l’on est davantage frappé par l'attachement personnel 
au Christ, c'est la grâce de se lier au Christ tout dévoué à la gloire 
du Père, au Christ apôtre. Ce point est essentiel. 

Quant à la réponse finale du retraitant, qui semble à certains, si- 
non replier complètement celui-ci sur lui-même, du moins ne viser, 
elle aussi, que son attachement personnel au Christ, elle doit évi- 
demment, s’interprêter de la même façon : nous n’aurons pas de 
peine à montrer tout à l'heure qu’elle ne prend son plein sens que 
dans la perspective apostolique. 

On reconnaît souvent au reste que l’appel du Christ n’est que Sa 
libérale réponse à la question que le retraitant pardonné s’est plu- 
sieurs fois posée déjà aux pieds dn Crucifix, au cours de la première 
semaine : «que dois-je faire pour le Christ... ? » (6). Or, qui ne voit, 
pour reprendre l’image qui hante saint Ignace, que si le chevalier 
félon s’est vu, contre toute attente, rendre son épée et fournir une 
occasion de se réhabiliter (7), ce n’est pas pour garder cette épée au 
fourreau ? 

L'examen même du texte montre donc bien, semble-t-il, que tel 
est le sens du Régne : un appel à la vie apostolique; et l’on regrette 
de ne pas le voir toujours affirmer aseez nettement (8). Que ce soit 


(5) Non, bien entendu, comme un objectif à atteindre par mes propres 
efforts, mais comme une gràce à obtenir de la libéralité divine. 

(6) A. VALENSIN, p. 192 ; H. RA&NER, p. 55 ; L. DE ConINCK, pp. 40 et 41. 

(7) DE ConiINCK, p. 52. 
x (8) Le P. Monter-Vinarp (en 1930), bien qu’il reconnaisse l'invitation 

à une entreprise apostolique, ne voit pas dans le Règne la vocation à 

lPapostolat, mais à l’attachement personnei à Notre-Seigneur (p. 152-153); 
le P. VALENSIN souligne incidemment le côté apostolique de l’appel (voir 
pp. 202-205), mais semble rejeter l’apostolat aux Deux Etendards (p.208); 
le P. DEBAUCHE ne relève pas le caractère apostolique du Règne (p. 10-12). 
— Inversement, le P. DE GRANDMAISON était nettement en faveur de cet 
aspect : pour lui, non seulement les Exercices-en général envisagent le 
cas, et même la « crise », d’une vocation apostolique (p. 405 ; cf. p. 406), 
et, en conséquence, les tactiques contradictoires des chefs des Deux 
Elendards « visent non l’homme en général, ni même le chrétien ordi- 
naire aux prises avec les séductions des sens et les passions communes, 
mais le candidat à la vie apostolique » (p. 403), mais il dit plus directe- 
ment à propos du Ziègne : « le pèlerin (spirituel) est invité (au sortir de 
la première semaine) à contempler la vie parfaite, apostolique, dans son 
exemplaire divin : l4 vie du Christ Jésus. Une parabole Pachemine vers 
ce sommet... » (p. 402). Dans le même sens, le P. LETURIA, que nous 
allons citer dans le-texte, le P. PinanrD DE LA BouL.LAYE (pp. 137-138), le 
P. Raswer (pp. 71-72), le P. ne ConINcx (pp. 40, 41-42), qui parle d’une 
croisade de libération, 
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en effet la pensée du saint lui-même, dès Manrèse, à la suite du 
changement survenu en lui lors de la vision du Cardoner, c’est ce 
que vient confirmer son propre témoignage et celui de ses con- 
fidents, Nadal en particulier, comme l’a péremptoirement montré 
le P. Leturia. Contentons-nous de citer ces quelques lignes de son 
étude : 


. Le Roi éternel, le Christ Jésus ne se présentait déjà plus sim- 
plement comme modèle à imiter, dont les saints et les candidats à la 
sainteté copiaient la passion d'amour, soufferte il y avait seize siè- 
cles. Il était, en outre le Roi vivant et agissant, qui n'avait pas 
encore achevé la mission confiée par son Père de conquérir le monde 
entier. Pour l’accomplir, aujourd'hui comme jadis, il cherche des 
compagnons généreux et des amis intimes, qu'il puisse envoyer à 
un tel combat (9). 


La chose est donc claire. Et le titre même de la contemplation 
n’y contredit qu’en apparence : il faut en effet « contempler la vie 
du Roi éternel » pour imiter sa vie‘ mais, pour suggérer ce qu’est 
cette vie, il faut « l’appel d’un roi temporel », parce que cette vie 
est essentiellement apostolique. 


— La parabole. — Faut-il voir, maintenant, dans le bol 
utilisé par saint Ignace comme un « tremplin » {10) pour nous faire 
accéder à la réalité du Christ apôtre, un procédé artificiel, la part. 
d'artifice pût-elle se justifier par d'excellentes raisons (11)? N'est-ce 
pas plutôt son parfait naturel qui devrait frapper ? Il y a là le rêve 
tout spontané, ou longuement müri, si l’on préfère, de son âme de 
chevalier chrétien ; il s’imposait à lui. 

Ce roi « que la main de Dieu a choisi, et à qui tous les princes 
et les peuples chrétiens rendent respect et obéissance », c’est évi- 
demment le chef temporel de la Chrétienté, l’empereur, mais un 
empereur idéalisé (ni Charles-Quint, ni François 1*, ni moins 
encore Henri VIIT. Il est choisi de Dieu pour couper court précisé- 
ment aux compétitions partisanes et nationales suscitées par l’élec- 


(9) Cité par RaunER, pp. 71-72 (pour le texte espagnol, voir LETURIA, 
p. 26). Ce roi « vivant et agissant » vit et agit dans l’Eglise, d’où l’obéis- : 
sance, à la fois directrice et modératrice, d’Ignace à l'Eglise. Sur cet 
aspect capital, que nous négligeons ici, lire tout le ch. HI du P. RAHNER : 
« la transformation d’Ignace en « homme d’Eglise ». Notons encore qu'il 
est aussi question des Deux Etendards dans cette évolution, mais ceux-ci 
sont précisément en germe dans le Règne ; ils n’en sont qu'un prolonge- 
ment, un approfondissement,. 

(10) L. pe ConINCK, p. 32. 

(41) Cf. H. PinarD DE LA BouLLAYE, p.131.— A l’ extrème, en ce sens; 
le P. DE PonLevoy, Commentaires. ., Evreux, 1889, pp. 465 et sui, 
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tion, et pour assurer l'autorité, universellement reconnue et aimée, 
qui est nécessaire au grand dessein qu’il se propose (12). 

Ce dessein est la croisade contre les Turcs qui hante autant que 
jamais les cœurs généreux et les esprits clairvoyants de la Chré- 
tienté (13). Les grandes découvertes elles-mêmes du Portugal et de 
l'Espagne n'avaient été que le résultat à demi inattendu de l'effort 
tenté pour tourner l’encerclement de la Méditerrannée. Le discours 
seul est inventé en vue de l’a fortiori qui doit jouer en faveur du 
Roi éternel, mais par ailleurs combien il est naturel, puique nous en 
trouvons de semblables, et presque mot pour mot, sur leslèvres de 
tel navarque de Sparte ou de tel général Romain (14). 
= La réponse à l’appel d’un chef aussi désintéressé et bon (« désin- 
téressé » me semble le sens exact du mot liberalis, en parfait con- 
traste avec ce que nous offrent trop souvent les réalités de l’histoire), 
s’impose à tout homme bien né. Un refus « mériterait le mépris de 
l’univers entier » ; il serait si extraordinaire que tout le monde en 
parlerait, non seulement dans les Espagnes, mais en France, en 
Italie, aux Allemagnes, dans toute la Chrétienté.. 


3. — L'application de la parabole. — Elle présente certaines ano- 
malies de fond et de forme qui choquent un premier regard super- 
ficiel : anomalie de forme, l’asymétrie entre les trois points de l’une 
et l’autre partie de l'exercice, alors que la seconde consistait préci- 


(12) Ces vues sont bien mises en lumière par le P. VALENSIN, pp. 195- 
196. Le P. RaunEr (p. 57) pense, avec le P. LeruriA (p. 19), qu'il faut 
faire une place, dans l’élaboration de cet idéal, aux « pensées du roi qui 
se trouvent exprimées dans l'introduction de l'édition espagnole de 
Ludolphe et celles qui traversent tout l’ouvrage de Jacques de Voragine ». 

(13) Cf. VALENSIN, pp. 195-196, et aussi H. Monrer-Vinarp, p .156. Cf. 
pp. 43-46. Le P. Ranner donne, p. 57, note 1, des références aux études 
de langue allemande sur ce sujet.— Antérieurement, il n’est que juste de 
le reconnaître, la croisade se trouve relevée par Antoine Denis, S. J. : 
Commentaru in Exercitia..., II, p. 17 (Mechliniae, 1892). 

(14) Cf. XÉNoPuoN, Hél., 5, 1. 13-18, le discours de Téleutias, cité par 
le P. PINARD DE LA BouLLAYE, pp. 133-134 ; SALLUSTE, Juguriha, 85, 47-48, 
le discours de Marius qui s’adresse, précisément en ce passage, à des 
volontaires éventuels : ... Quamobrem vos, quibus militaris aetas est, 
adnitimini mecum... Egomet in agmine aut in proelio consultor (guide, 
responsable ; cf. consulo) idem et socius periculi vobiseum adero ; meque 
vosque in omnibus rebus juæta geram. Et profecto, dis juvantibus, omnia 
matura sunt : victoria, praeda, laus... (cf. aussi ib., 33-35). — On trou- 
verait sans doute facilement d’autres harangues semblables à toutes les 
époques. — Le P. Monrer-Vinarn, dont l'étude de la parabole est si 
fouillée, souligne avec raison (p. 157) le particulier à propos de l’équi- 
table répartition des récompenses, sans faveurs ni passe-droits, 
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ment à « appliquer à Jésus-Christ, Notre-Seigneur, les trois points 
de la parabole précédente » ; anomalie plus importante de fond, la 
réponse, étriquée et centrée sur soi, à un appel apostolique de cette 
envergure. Mais ces anomalies s'expliquent sans peine, comme nous 
allons le voir, tout en relevant ici encore la justesse des expressions 
employées par saint Ignace. 

Le Christ, lui, a véritablement « le monde entier devant lui », et 
il appelle « chaque homme en particulier », ce qui dépassait les 
possibilités de l’empereur. Son but est absolument réel et voulu de 
lui, le salut des âmes pour la gloire du Père, alors que saint Ignace 
prêtait à l’empereur le propre rêve de son âme chrétienne. Il y tra- 
vaille ; qui le veut, Le suive ; mais nous ne trouvons pas ici de dé- 
tails comme dans la parabole : ils seraient inutiles, puisque les trois 
- semaines qui viennent vont présenter tout au long la vie, la mort 
et la résurrection du Christ — et voilà déjà comment le Règne est. 
un second «fondement » (15); seraient-ils assez appropriés sur- 
tout? puisqu'il ne s’agit pas d’abord d’une imitation matérielle du 
Christ, mais d’un esprit (16). Les deux premiers points de la para- 
bole sont donc tout naturellement réduits ici à un seul, les deux 
suivants étant par ailleurs réservés aux deux réponses possibles à 
l'appel du Christ. 

La première s'impose : € prisonnier de la réponse faite dans la 
première partie » (17), on ne peut que « s'offrir sans réserve à tous 
les travaux » ; c’est affaire de bon sens. Maïs nous ne dépassons pas 
le stade atteint dans la parabole. ke 

Comment donc peut-on aller plus loin? Ou en d’autres termes, 
comment, d'abord, peut-il y avoir une réponse spéciale ? et, ensuite, 
pourquoi celle réponse spéciale ? Il peut y avoir réponse spéciale, 
parce qu’il y a eu appel spécial. L'empereur appelait ses volontaires 
par la voix du héraut, et c'était tout le plus souvent. Le Christ, lui, 
a effectivement « le monde entier devant lui », et « chaque homme 
en particulier »; certains, parmi ceux spécialement auxquels est 
présenté le Règne, sont touchés qu’Il fasse appel à leur dévouement, 
qu’il compte sûr eux malgré leur passé ; ce passé du reste, de péché 
ou tout au moins de médiocrité, est devenu, depuis le « colloque de 
la miséricorde », un lien de plus avec le Christ, et contribue lui 


(15) Directoire, 19, 1. — Je ne retrouve pas celui des commentateurs 
cités dans la note 1 qui inclinerait à voir dans les mots « peiner avec 
moi, afin que, me suivant dans les fatigues, il me suive aussi dans la 
gloire » une allusion aux trois semaines qui viennent. 

(16) Pour ces deux raisons, il n’y a pas à se demander avec le P. 
Rooraaan quel serait le discours du Christ, en parallèle à celui du roi de 
la parabole. 


(17) H. Monier-VinaRD, p. 154, 
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aussi à faire monter en eux le désir de lui témoigner « plus d’atta- 
chement » et de « se signaler » à son « service » (18). 

Comment cela? Comment peut-il y avoir quelquechose de mieux 
que de s'offrir sans réserve anx travaux ? C’est — et voici le pourquoi 
de cette réponse péciale — de prendre les vrais moyens, qui rendront 
les travaux possibles, et surtout féconds. Libération extérieure donc 
de toute entrave au don total, mais surtout libération intérieure. 
C’est le salut des âmes avec le Christ qui est en jeu; les travaux 
extérieurs de conquête ne sont pas l’essentiel ; on peut très bien ne 
pas en faire, même dans une vocation apostolique ; et même si l’on 
est appelé à en faire, ce n’est pas le principal. Le principal, pour tra- 
vailler à étendre le royaume du Christ, à répandre sa vie, c’est qu’Il 
vive en nous pour pouvoir agir par nous. Pour cela il faut mourir à 
tout ce qui, en nous, n’est pas Lui, ni avouable par Lui : (sensua- 
lité, amour charnel et mondain » (19). 

Voilà le sens de l’abnégation dans la perspective apostolique qui 
est devenue celle de saint Ignace depuis les visions de Manrèse (20). 
Il ne s’agissait plus dans son cas — et il doit en être de même, toutes 
proportions gardées, du retraitant — des performances héroïques du 
pélerin et du pénitent, de l’homme simplement intérieur, disciple 
de la devotio moderna, mais, et dût-il pour cela abandonner quelque 
chose de ses âpretés extérieures, de l'engagement à marcher en apô- 
tre à la suite du Christ apôtre, « l’idéal apostolique allant désormais 

_ de pair avec l'idéal de perfection » (21). 

Car cette vue claire des moyens meilleurs à prendre est à traduire 
maintenant dans une résolution pratique, dans une offrande au 
Christ « Eternel Seigneur de toutes choses » (22), elle aussi « de plus 
de valeur et de plus d'importance », et qui, pour cette raison, se 


(13) Ces expressions sont l’héritage des lectures et des pensées de 
Loyola et de Montserrat, mais se sont chargées à Manrèse du sens nou- 
veau que nous avons dit (cf. LeTuRIA, p. 22, cf, pp. 20-21; cf. RAHNER, 
pp. 25, 27-29). 2 

(19) Dans le même sens, voir le P. PINARD DE LA BOULLAYE, p. 138 ; 
H, Rauner, pp. 129-130. — Le P. Monier-VinarD (pp. 164 et suiv.) voit 
l’excellence de la seconde réponse dans la foi difficile qu’elle exige, 
Cette difficulté, souvent réelle de nos jours, ne devait guère exister pour 
saint Ignace et son temps. Présenter l’abnégation comme une « fin en 
soi », serait « fausser les Exercices et aller à un échec » (L. DE Coninex, 
p. 42; cf. H. PINARD DE LA BOULLAYE, p. 146, « un écueil »). 

(20) Voir H. RAHNER, pp. 72-74 (cf. LETuRIA, pp. 26-27), auquel sont 
empruntées l’une ou l’autre des expressions qui suivent (les Deux Etèn- 
dards, nous l’avons dit, sont inclus dans l’évolution signalée dans ces 
pages; voir plus haut la note 9). 

(21) RAHNER, p. 74. 

(22) Sur l’expression, voir RAHNER, pp. 67-68. 
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place spontanément dans le cadre solennel cher à saint Ignace dans 
les grandes circonstances. Cette offrande était pour ses tout premiers 
compagnons l'engagement au moins conditionnel à la vie apostoli- 
que à laquelle ils songeaient et qui présenfait en effet bien des pers- 
pectives d’ « injures », d’ « opprobres » et même de « pauvreté 
réelle » ; elle fait envisager actuellement au retraitant l'éventualité 
des conseils évangéliques (23), qui offrent les conditions les plus fa- 
vorables à cette vie de liberté et d’abnégation, exigée par le travail 
apostolique à la suite du Christ apôtre. La question se reposera de 
façon plus explicite, et en vue d’une décision définitive, à partir de 
la contemplation du mystère de Jésus au Temple à l’âge de 12 ans; 
en attendant, comme du reste pendant tout le temps de l'élection et 
une fois l’élection faite, il reste et il restera à regarder le Christ et à 
l'écouter, pour obtenir de Le mieux connaître, de Le mieux aimer et 
de Le suivre de plus près. | 


+ * 

On aperçoit ainsi dans une meilleure lumière et certains détails 
de la contemplation du Règne et la place de celle-ci dans l’ensemble 
des Exercices, les liens, pour ainsi dire organiques, qui la rattachent 
à ce qui précède et à ce qui suit : réponse du Christ à la question 
posée par le retraitant à la fin du « colloque de la miséricorde », le 
Règne amorce le travail de l'élection à la vie évangélique qui est le 
centre de tout ce qui suit. C’est dire en quel sens plus réel encore il 
est un second « fondement » (24). : 

Faut-il souligner parallèlement sa portée historique, bien plus 
considérable encore, et qui confirme à sa manière le caractère apos- 
tolique de l'appel qu'y adresse le Christ? Le sens apostolique que 
prend l’agendo contra au terme de l’évolution de saint Ignace à Man- 
rèse et qui devient celui de la réponse des (insignes », grâce auquel 
l'idéal apostolique va « marcher de pair avec l’idéal de perfection 
personnelle », exprime très exactement l’esprit de la Compagnie de 
Jésus, dont la fin « n’est pas seulement de s’employer avec la grâce 
divine au salut et à la perfection de ses membres, mais de s’appli- 
quer intensément avec la même grâce au salut et à la perfection du 
prochain » (25). Et de fait, le Règne a souvent été considéré comme 
le berceau de la Compagnie », avant même que les récents travaux 
sur les origines soient venus confirmer cette intuition, faut-il dire 
cette tradition... ? (26). 


(23) Cf. Directoire, 19, 2 ; 29, 1. 

(24) Cf. RAHNER, p. 116. 

(25) SAINT IGNACE, Examen général, 1, ?, 
(26) Le mot « berceau de la Compagnie » se trouve chez le P. Ambroise 
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Je terminerai par deux réflexions d'ordre pratique. 

La parabole étant si naturelle, dans la psychologie de saint 
Ignace, faudra-t-il nécessairement se mettre martel en tête pour 
trouver une transposition plus parlante? Je pense que la parabole 
doit suffire, pour tous ceux qui sont capables — ily en a encore 
à notre époque — de pénétrer dans la mentalité d’un autre, de s’in- 
‘ téresser à autre chosa qu'à eux-mêmes; et alors, le cas de saint 
Ignace, revécu par une intelligente sympathie, pourra suffire à 
atteindre la fin de la parabole, qui est d'essayer la résonnance de son 
âme au choc d’une grande cause, et à permettre ainsi l’a fortiori 
que doit provoquer l’apparition du Christ. 

Il estinutile en tous cas — qu’on adapte ou non la parabole — de 
forcer les traits du héros choisi, jusqu’à aboutir finalement à une 
« chimère » (27) ; un beau rêve doit suffire (et il est remarquable à 
ce propos que l’assurance de la victoire, si souvent exploitée, n’est 
pas formulée explicitement dans la parabole). 

Car — et nous rejoignons ici notre seconde réflexion, qui vise 
non plus seulement la parabole, mais l’ensemble de l’exercice — il 
ne s’agit pas le moins du monde de créer un enthousiasme factice, 
comme s'il était question — trop de commentaires tendraient invo- 
lontairement à le faire croire — d'arriver d'emblée au « don total et 
sans reprise », au « sacrifice de tout le visible », au renoncement 
définitif à « tout honneur sensible » ; bref d’être, dès la sortie de 
l'exercice et une fois l’offrande faite, parvenu à la perfection, ou, 
tout au moins, de devoir ou de pouvoir se maintenir désormais à un 
pareil diapason. L’erreur évidemment ne saurait durer bien long- 
temps, mais la désillusion n'irait pas sans dommage. 


. MATIGNON, Exercices spirituels. .., H. C., 1920, p. 116; ce livre est l’écho 
de l’enseignement du P. FouizLor, longtemps instructeur de 3e An, — 
Que le Règne soit bien pour les fils de saint Ignace la vocation à la 
vie apostolique, c’est la pensée constante de Nadal (cf. Jerdnimo Nadal, 
S. 1. (1507-1580), sus obras y doctrinas espirituales, por Miguel Nicozau, 
S. 1., Madrid, 1949, pp. 350-853). — Dans quelle mesure saint Ignace 
avait-il ou n’avait-il pas dès Manrèse une idée de la future Compagnie, 
voir sur cette question Rauner, pp. 118 et suiv. (cf. p. 75); et LETURIA, 
pp. 25, 27 et suiv. (surtout 29-31), et 56 (document 7). Comme nous le 
disions plus haut (note 10), Règne et Deux Etendards sont, de ce point de 
vue, inséparables. Le P. RAHNER insiste davantage sur ceux-ci : « La 
Compagnie est née de la'méditation fondamentale des Deux Etendards » 
(p. 128) 

(27) C’est le mot du P. Monter-Vinarp (p. 158) en conclusion de son 
développement de la parabole. . 
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Or. il ne s’agit pas de cela. Il s’agit, dans l'enthousiasme, certes, 
mais «un enthousiasme réfléchi » et instruit par les faiblesses du 
passé (28) de prendre une première orientation, de faire une option 
fondamentale pour la vie apostolique, et d'envisager loyalement la 
voie des conseils, davantage : de s’y offrir d'avance pour le cas où 
la Majesté divine voudrait y appeler. Mais le travail d’abnégation, 
exigé, dans le sens que nous avons dit, par l’apostolat, — réserve 
faite, bien entendu, d’un miracle toujours possible de la grâce — ne 
fait que commencer (29); il connaîtra des hauts et des bas, se pro- 
longera au-delà de la retraite et bien avant sans la vie, et n'’aboutira 
que « dans la patience » (30). 

Remy DE RAvINEL, S.4: 


(28) L. De ConiNCK, p. 42. 

(29) Le P. Doncogur commente bien les mots agendo contra par 
« engageant la lutte » (Exercices spirituels, l’'Orante, 1939). 

(30) Luc, 8, 15. — De ce que le Æègne soit essentiellement orienté 
vers l” éléction, il ne suit pas qu'il n’ait pas, comme les Deux Etendards 
etles Trois degrés d’humilité, de rôle à jouer dans les retraites suivantes 
(celui de contrôler les positions essentielles du retraitant dans la ligne 
où il s’est engagé). Il en est tout autrement des Trois classes : cet exer- 
cice... violent (je songe à la « remarque » qui le termine) ne vaut qu’en 
cas d’élection (choix d’un état de vie ou grave décision) ou de sérieuse 
réforme qui s'impose ; en dehors de ces cas il serait en contradiction 
avec certaines règles primordiales du discernement des esprits (2° du 
1er groupe ; 1e et 7° du 2° groupe). 


UN PLAGIAT SILENCIEUX 


M° Marie-Madeleine d'Hendecourt, qui en 1947 a fait paraître 
deux thèses intitulées « Essai sur la philosophie du Père Laberthon- 
nière », et « Introduction et notes à Sicut ministralor », série de 
conférences du même Laberthonnière, dont (soit dit en passant) 
sept volumes pour le moins se trouvent mis à l’Index depuis 1906, 
M° Marie-Madeleine d’Hendecourt vient de signer un petit 
livre de 139 pages, intitulé «Le chemin de l’amour d’après saint 
Jean de la Croix ». L’auteur, qui n’ignore pas les lois de la probité 
littéraire, nous donne entre guillemets aux pages 43 et 88 deux 
fragments de neuf et douze lignes, éclairés de cette référence « La- 
berthonnière, inédit ». 

Vons achevez de couper les pages de la petite brochure, vous 
atteignez le dernier chapitre; son titre vous annonce qu’il est temps 
detraiter «le problème fondamental »; vous abordez la solution, 
donnée aux pages 134-138, et sans que rien ne vous le dise, sauf le 
souvenir d’une vieille lecture, faite il y a plus d’un quart de siècle, 
vous vous trouvez en face, dans ces pages capitales, d’une vingtaine 
de morceaux plus ou moins étendus, tirés de la réponse donnée à 
Jean Baruzi par L Laberthonnière au cours de la séance du 2 mai 
1925, et publiée in-extenso par le Bulletin de la Société Française 
de Philosophie, aux pages 43 à 75 du numéro de mai-juin 1925. 

Voici sur deux colonnes : à gauche le texte des pages 134-138 de 
Me M.-M. d’Hendecourt, imprimées en 1953, à droite les passages- 
sources de L. Laberthonnière imprimés en 1925 ; les phrases qui se 
retrouvent de part et d’autre seront données en italique. 


M.-M. d'Hendecourt L. Laberthonnière en 1925 
en 1953 


(Page 134)... Ce n'est 
sans doute pas par ha- 
sard que la contempla- 
tion spirituellementcon- 
crète et lumineuse du 
mysticisme chrétien se 
traduit trop souvent par 
un symbolisme qui con- 
viendrait mieux en effet 

22 
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M.-M. d'Hendecourt 
en 1953 


à la contemplation de 
l’Un ou à la fusion pan- 
théistique dans la Sübs- 
tance de Spinoza. C’est 
ce que nous voudrions 
tenter de comprendre. 
Si Le vrai savoir apparaît 
chez saint Jean de la 
Croix comme le non- 
savoir, si l’union d’a- 
mourentre Dieu etl’âme 
apparaît comme la fu- 
sion d’une âme sans 
mode avec le Dieu sans 
mode, N'EST-CE PAS UNI- 
QUEMENT PARCE QUE, AUX 
MOMENTS OU IL S’EXPRIME 
AINSI, SAINT JEAN DE LA 
CROIX SE RÉFÈRE A UNE 
THÉORIE DE LA CONNAIS 
SANCE QUI, PRENANT SON 
POINT DE DÉPART EXCLU- 
SIVEMENT DANS L’EXPÉ- 
RIENCE SENSIBLE, . EST IM- 
PROPRE À EXPRIMER LES 
RÉALITÉS D’UNE EXPÉRIEN- 
CE SPIRITUELLE. 


C’est pour suppléer à 
cette impossibilité qu'il 
recourt 


à la tradition dyoni- 
sienne du non-savoir, 


ets’exprimeparfoiscom- 
me s’il suffisait à l'âme 
de renoncer à toutes les 
déterminations du sen- 
sible el de l’intelligible 
qui en est extrait, pour 
rejoindre l’'Absolu, le 
Dieu sans mode qui 
n'est ni ceci ni cela, 


P. CHEVALLIER 2 


L. Laberthonnière en 1925 


(P. 47, L. 30-p. 48, 1. ro) Mais tandis 
que, dans l'Ecole, pour suppléer à cette 
impossibilité de connaître, on a recours 
au procédé de l’analogie par lequel, à dé- 
faut d'une connaissance réelle, on se donne 
une connaissance mimée (selon l’expres- 
sion du P. Rousselot), saint Jean de la 
Croix, conformément à une vieille tradi- 
tion mystique qui s’est surtout répandue 
dans le monde chrétien par le pseudo-De- 
nys, entend aller à Dieu, trouver Dieu, 
disons même connaître Dieu, par la pra- 
tique systématique du non-savotir. 

Selon lui. c’est quand l’âme a trans- 
cendé tout le sensible et tout l'intelligi- 
ble, quand elle a éliminé d’elle tout ce que 
le monde y opère, quand, dépouillée et 
nue, sortie du multiple et du devenir, elle 
est sans mode, c’est alors et alors seule- 
ment qu’elle rejoint l’Absolu, l'Infint, le 
Dieu sans mode, qui n’est ni ceci ni cela, 
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M.-M. d'Hendecourt 
en 1953 


en aboutissant à une 
sorte de fusion dans le 
Grand Tout. 


L. Laberthonnière en 1925 


mais de qui tout vient, à qui toutretourne 
et en qui tout n’est qu'un, et qu'elle s’y 
absorbe, n’étant plus elle-même ni ceci 
ni cela, pour jouir d’un repos que rien ne 
saurait plus troubler. En d’autres termes, 
étant donné ce qui est l’objet naturel de 
notre connaissance humaine, pour con- 
naître Dieu il faut ne plus rien connaître, 
il faut se plonger dans la nuit du non- 
savoir, et naturellement la connaissance 
de Dieu ainsi obtenue est inconcevable, 
ineffable et incommunicable. Et celui qui 
arrive à connaître Dieu de la sorte semble 
se perdre en lui comme la goutte d’eau 
qui retombe à l’océan. 

(p. 48, L. 13-34) À ne retenir que cer- 
taines pages, à prendre à la lettre 
des expressions qui reviennent fréquem- 
ment sous sa plume, à ne considérer que 
le symbole de la nuit, qui occupe dans 
son œuvre une si grande place, on peut 
être porté à croire en effet que c’est à cela 
qu'il s'arrête et que, sous le nom de con- 
templation ou de connaissance mystique, 
c'est une sorte de fusion dans le Grand 
Tout qu'il préconise panthéistiquement. 
De plus on dirait par moments qu'il en- 
tend aboutir à cette fusion rien que par 
une dialectique critique destructive et né- 
gative, qui, pour être un contre-intellec- 
tualisme dogmatiquement, ne s’en pré- 
sente pas moins comme un intellectua- 
lisme do méthode, puisqu'il semble que 
c’est seulement par la pensée secritiquant 
elle-même qu'on se libère des illusions 
de la pensée. Maïs je crois pour mon 
compte que, si l’on veut bien y regarder 
de plus près, on peut s’apercevoir sans 
trop de peine qu’en tout cela saint Jean 
de la Croix, si on le prend à la lettre, SE 
TRAHIT LUI-MÊME, ET QUE SA MANIÈRE DE 
PROCÉDER, SA MANIÈRE DE PARLER, LES THÉO- 
RIES MÊMES AUXQUELLES IL SE RÉFÈRE ET 
QU'IL À L'AIR D'ADMETTRE NE CORRESPON- 
DENT PAS A CE QUIL SENT AU FOND DE 
LUI-MÊME, A CE QU'IL VOIT, À CE QUIL VEUT 
DIRE, ET A CE QU'IL VIENT QUAND MÊME ET 
MALGRÉ TOUT A BOUT DE DIRE, 
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M.-M. d'Hendecourt 
en 1953 


RÉALISME SPIRI- 
TUEËEL DE sAINT JEAN DE 
LA CRoIx 


Mais en réalité, bien loin 
de concevoir, au terme 
de sa démarche, des 
âmes sans mode s'ab- 
sorbant dans un Dieu 
il conçoit sans mode, 
des âmes vivantes qui 
sont de véritablesétres, 
et qui, comme telles, 
s'unissent à un Dieu 
vivant par don récipro- 
que, par rencontre de 
volontés. 

Bien loin d’être le su- 
prême Indéterminé, et 
par conséquent /’Zncon- 
naissable, ce Dieu est 
l’objet même de la seule 
connaissance qui mérite 
vraiment (page 135) ce 
nom. « Une seule pen- 
sée de l’homme vaut le 
mondeentier,c'est pour- 
quoi Dieu seul en est 
digne » s’écriesaintJean 
de la Croix, dans une 
maxime qu'on croirait 
empruntée aux Pensées 
de Pascal. Et c'est qu’en 
effet, après avoir paru 
adopter la théorie selon 
laquelle, notre intellect 
n'étant fait que pour le 
sensible, l'âme ne sau- 
rait se connaître elle- 
même en elle-même, 


P. CHEVALLIER 4 


L. Laberthonnière en 1925 


(p. 59, 1. 41 — p. 60, IL. 1) Il est clair 
qu'il se réfère en fin de compte à ce que 
je crois pouvoir appeler UN RÉALISME SPI- 
RITUEL ET AUSSI UN DYNAMISME MORAL, QUI 
N'ONT RIEN DE COMMUN AVEC LA DOCTRINE 
DE L'ÉCOLE, OU PLUTOT QUI EN SONT AUX 
ANTIPODES. 

(p. 49, 1. 7-14) Ce que cela implique, 
n'est-ce pas qu’au lieu de concevoir, au 
terme de la démarche mystique, des âmes 
sans mode s’absorbant dans un Dieu sans 
mode, comme des accidents qui s’éva- 
nouiraient dans l'unité d’une seule et 
même substance, Jean de la Croix con- 
çoit au contraire des âmes vivantes qui 
sont de véritables étres, c'est-à-dire qui 
dans leur intériorité même existent en 
soi, ef qui, comme telles, s'unissent à un 
Dieu vivant par don réciproque, par ren- 
contre de volontés qui se cherchentet qui 
se trouvent ? 


(p- 47, L. 21-29) ..… c’est qu’en effet la 
perspective dans laquelle se place ici 
saint Jean de la Croix est celle de l'Ecole 
qui admet que l’âme humaine ne connait 
el ne peut rien connaîtlre que ce qui lui 
otent par les sens, en sorte qu’elle ne se 
connaît même pas elle méme en elle- 
même, mais seulement par et à travers 
les opérations quise font en elle, D'où il 
suit à plus forte raison que Dieu est éga- 
lement pour nous inconnaissable ; c’est 
ce que saint Thomas exprime en disant 
que nous ne pouvons savoir ce qu'il est, 
et en ne craignant pas de le qualifier 
d’Zgnotum. 

(p- 49, 1. 33-38) Cela n'empêche pas que 
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saint Jean de la Croix, 
se référant à saint Au- 
gustin, parle de la con- 
naissance de soi-même, 
de laquelle, comme de 
son fondement, naît la 
connaissance de Dieu. 

Et précisément toute 
la critique de la con- 
naissance commune, 
réalisée par la nuit du 
sens et del’entendement 
comme tout l’ascétisme 
préconisé par saint 
Jean de la Croix, ne 
vise qu'à réaliser cette 
connaissance de soi par 
intériorisation, indis- 
pensable pour qui veut 


arriver à la connais-. 


sance de Dieu. 


Et si l'âme en se con- 
naissant arrive ainsi à 
connaitre Dieu, c’est 
qu’elle se connaît par 
la présence et l’activité 
de Dieu en elle. de Dieu 
qui lux fait voir sa mi- 
sère, pour qu’elle s’en 
dégage en s’unissant à 
Lui. 
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L. Laberthonnière en 1925 


c’est par la connaissance de l’âme que le 
Saint entend procéder à la connaissance 
de Dieu ; sur ce point il estaussi explicite 
que possible ; il proclame indispensable 
pour qui veut arriver à la connaissance 
de Dieu la connaissance de soi-même ; 
et il ne manque pas à cette occasion de se 
référer à saint Augustin. 


(p. 60, 1. 25-36) E{ précisément toute 
la critique de la connaissance vulgaire, 
C’EST-A-DIRE DE LA CONNAISSANCE DE L'ÉCOLE, 
qu'institue saint Jean de la Croix, comme 
tout l’ascétisme qu’il préconise ne vise 
qu'à réaliser cette connaissance de soi 
par intériorisation, connaissance qu’avec 
insistance il déclare indispensable pour 
qui veut arriver à la connaissance de 
Dieu. Mais aussi la connaissance de Dieu 
ainsi obtenue est-elle à ses yeux UNE VRAIE 
CONNAISSANCE qui, à la différence de la 
connaissance obtenue abstraitement et 
discursivement par le moyen des choses 
sensibles, du cosmos visible, a Dieu Lui- 
même immédiatement pour objet, et non 
pas un concept analogique proportionné 
à l’intellect naturel, et qui n’est qu’une 
connaissance mimée. 

(p. 60, 1.36 — p.61,1.6) Et sil’âme,en 
se connaissant, arrive ainsi à connaître 
Dieu, e’est qu’elle se connait par la pré- 
sence et l’action de Dieu en elle. Dieu, 
par sa présence et son action lui faisant 
sentir et voir sa misère, La sollicite du 
même coup à s'en dégager; c’est le thè- 
me que reprendra Pascal. Maïs dans la 
lutte qui s'établit entre l’âme constituée 
pour ainsi dire originellement dans sa mi- 
sère (qui n’est autre que sOn ÉGOCENTRIS- 
me même), et Dieu qui s'offre à elle pour 
l'en tirer, si l’âme se refuse à Lui, et veut 
se suffire à elle-même, en même temps 
qu'elle s'enfonce dans la misère et qu’elle 
s’y perd, elle méconnaît Dieu, elle le nie 
et se sépare de Lui. Elle n’arrive à le con- 
naître effectivement qu’en sortant d'’elle- 
même par GÉNÉROSITÉ, qu'en se donnant 
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Union et connaissance 
ne font qu'un. 


Le Dieu auquel l'âme 
s'unit de cette façon 
n'est donc nullement le 
Dieu sans mode d'une 
âme sans mode, c’est-à 
dire d’une âme qui se 
serait vidée de toute dé- 
termination en ne pen- 
sant nine voulant plus 
rien. 


St Dieu est sans mode 
relalivement aux con- 
ceps abstraits des qua- 
lités sensibles, 


tln'est pas sans mode 
relativement aux quali- 
tés morales et spirituel- 
les, qui sont d’un autre 
ordre queles premières. 
St l’âme ne le connaît 
qu'en se donnant à Lui 
Par -GÉNÉROSITÉ, e’est 
parce que Lui-même 
(p: 136) s’unit à l’âme 
en se PE paree 
qu'il est GÉNÉROSITÉ en 
lui-même. 

Il'est donc qualifié et 
déterminé de la sorte 
aussi expressément que 
possible 
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à Lui qui se donne à elle. Union et con- 
FRERE ici ne font donc qu’un. 

(p. 61,1. 7-18) Seulement remarquons 
bien que l Dieu auquel on s’unit de cette 
façon n'est pas du tout un Dieu sans 
mode d’une âme sans mode. Ce n'est pas 
en ne pensant plus rien, en ne voulant 
plus rien, en se vidant de toute détermi- 
nation et par un anéantissement total de 
son propre être qu'on le rejoint; mais 
c'est au contraire en pensant et en vou- 
lant ce qui ne passe pas, au-dessus de ce 


qui passe, et en se constituant solide- 
ment dans l'être. 
(p. 61, 1. 13-18) Sans doute i/ est sans 


mode relativement aux concepts abstraits 
des qualités sensibles. et qui d'après 
l'Ecolesont seuls connaissables pour nous; 
car, cela étant admis, et Dieu n'étant rien 
de ce que nous pensons sous les espèces 
du sensible, logiquement il faut dire 
(comme du reste on le dit) que Dieu est 
pour nous inconnaissable, c'est-à-dire 
sans mode. 

(p. 61,1. 19 — p. 62, 21) Mais 
n'est pas sans mode relativement aux 
qualités spirituelles et morales qui n’ont 


rien de commun avec les qualités senst- 
bles. Ù 


Si ce n’est qu'en se donnant que 
l'âme s’unit à lui, ce n’est que parce que 
lui-même ne s'unit à l'âme qu'en se don- 
nant ? st l'âme ne le connaît vraiment 
que par GÉNÉROSITÉ, c’est parce qu’il est 
GÉNÉROSITÉ en Lui même ; 


il est qualifié 
de la sorte et déterminé aussi expressé- 
ment que possible.. Au lieu que ce soit 
un Dieu sans mode de l’âme sans mode, 
c'est le Dieu généreux de l’âme, qui par 
suite de sA GÉNÉROSITÉ a le devoir d’être 
GÉNÉREUSE, Un Dieu qui nous fait exister 
et vivre, non par action nécessaire de na- 
ture comme le Dieu d’Aristote, ni non 
plus par besoin de manifester sa toute- 
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puissance et d’en tirer gloire comme di- 
sent certains théologiens, mais par amour 
pour nous, propter nos et non propter se; 
ce que saint Jean de la Croix exprime en 
disant «Il ne peut se chercher lui-même 
dans nos œuvres, vu qu’il n’a besoin de 
rien ; ce qui lui plaît uniquement, c’est 
de voir grandir nos âmes ». Et l'âme 
ainsi voulue, ainsi aimée en elle-même 
et pour elle-même, ne grandit qu’en vou- 
lant et qu’en aimant à son tour Dieu en 
lui-même et pour lui-même. Mais dans 
la mesure où elle se transforme par cet 
amour, (Celle se trouve en état d’égalité 
avec Dieu ». Et, de même qu’elle se con- 
naît par lui, elle le connaît par elle. 
Voilà comment à la connaissance par 
l’exercice des puissances naturelles, c’est- 
à-dire à la connaissance que l’âme réalise 
du point de vue de son ÉGOCENTRISME, 
saint Jean de la Croix substitue la con- 
naissance qu'il appelle connaissance par 
amour, par charité, et que l’âme réalise 
en cessant de se faire centre pour se pla- 
cer GÉNÉREUSEMENT au point de vue de 
Dieu. Et seule cette connaissance est sa- 
lutaire, parce que SEULE ELLE EST VRAI- 
MENT CONNAISSANCE. Si tout d’abord elle 
est qualifiée de nuit et de non-savoir, 
c'est relativement à l’autre connaissance, 
parce que tant qu'on ne connaît que na- 
turellement, tout ce qui n'entre pas dans 


- la perspective naturelle demeure obscur 


et comme non-existant; en sorte que celui 
qui du point de vue de la nature ou de 
l’ÉGOISME passe au point de vue de la sur- 
nature ou de la GÉNÉROSITÉ, commence 
par avoir l'impression de s’enfoncer dans 
les ténèbres, mais c’est un renouvelle- 
ment qui se produit : DE NATUREL ET HU- 
MAIN, L'ENTENDEMENT DEVIENT DIVIN. Il 
quitte sa « vulgaire facon de compren- 
dre ». et par suite, en consentant à ne plus 
savoir naturellement. il apprend à savoir 
SURNATURELLEMENT Comment par là saint 
Jean de la Croix arrive à tourner complè- 
tement la position des théologiens de 
l'Ecole, je veux dire de ceux qui avaient 


344 


M.-M. d'Hendecourt 
en 1953 


P. CHÈVALLIER 8 


L. Laberthonnière en 1925 


élaboré systématiquement une théologie 
du point de vue et d’après les catégories 
d’Aristote, cela, me semble-t-il, doit frap- 
per quiconque est un peu averti et a le 
courage de ne pas se duper. 

(p. 67, 1. 41 — p. 69 1. 21) Et il ne 
s’agit pas simplement d'une connaissance 
générale et obscure, pour rappeler une 
expression de saint Jean de la Croix, par 
laquelle à mon sens 1L TRAHIT SA PENSÉE, 
ou plutôt par laquelle on la trahirait si 
l’on oubliait Qu’i1 N’A PARLÉ AINSI QUE 
SECUNDUM QUID, c’est-à-dire relativement 
au point de vue de la connaissance com- 
mune, d’où tout ce qui n’entre pas dans 
sa perspective paraît vague et dans les 
ténèbres, si ce n’est pas non-existant; 
mais il s’agit bel et bien d’une connais- 
sance qui comporte positivité et précision, 
si incomplète et si inadéquate qu’elle de- 
meure. Car nous ne nous dégageons de la 
connaissance commune qu'en sentant, 
qu'eu percevant intérieurement en nous 
la misère à laquelle elle est inhérente, et 
qui n’est autre que notre ÉGOCENTRISME. Or 
cela ne peut se faire que parce que, dans 
cette misère même, nous sommes suscités 
à la GÉNÉROSITÉ par UNE GÉNÉROSITÉ PRI- 


MORDIALE qui est présente et active en 


nous. 

D'une part, sans GÉNÉROSITÉ QUI SOIT 
NOTRE INITIATIVE, qui nous fasse sortir de 
nous-mêmes, nous ne saurions rejoindre 
et vouloir en elle et pour elle-même la 
Réalité Infinie par laquelle nous sommes 
et nous vivons: et d'autre part, si cette 
Réalité n’était pas elle-même GÉNÉROSITÉ 
vis-à-vis de nous, et ne se révélait pas 


comme telle par l'obligation qui urge en 


nous d’être GÉNÉREUX, nous n’aurions pas 
à l'être. En même temps que c’est par 
elle que nous avons à être et nous pou- 
vons être GÉNÉREUX, Ce n’est que par elle 
aussi que notre GÉNÉROSITÉ prend un sens 
et une valeur ; et supposer qu’elle se pro- 
duit dans le vide, et non comme coopéra- 


tion à UNE GÉNÉROSITÉ SUPRÊME, ce serait la 


rendre vaine et en briser le ressort, 
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Révélation chrétienne : 
Deus caritas est. 
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Si pour connaître ce qui est essentiel à 
connaître pour être sauvé, nous avons à 
être GÉNÉREUX, c’est que ce qui est essen- 
tiel à connaître pour être sauvé est en soi 
GÉNÉROSITÉ. Une GÉNÉROSITÉ seule est en 
mesure et en droit de provoquer et d’exi- 
ger la GÉNÉROSITÉ. Mais par suite la Réa- 
lité Infinie qui nous pénètre et nous dé- 
borde, qui nous fait être et vivre (puisque 
nous sommes venus à l’être et à la vie 
sans l'avoir ni su ni voulu), au lieu de se 
présenter comme n'étant qu’un je ne sais 
quoi indistinct et amorphe, une sorte 
d’Etre Universel, qui ne serait ni ceci ni 
cela, et dont nous ne saurions rien dire 
autrement que par des analogies mimant 
seulement la connaissance, et par consé- 
quent fallacieuses, se présente au con- 
traire comme étant spirituellement et mo- 
ralement déterminée d’une façon très nette: 
c'est dans toute la force et tout le plein 
sens du terme UNE GÉNÉROSITÉ, en laquelle 
la GÉNÉROSITÉ que nous avons à pratiquer 
a son principe et sa fin, DEUS CARITAS EST 
(s. JEAN, iv, 8 et 16). Mais, puisque par le 
fait même pour le connaître il faut être 
GÉNÉREUX, «qui non diligit non novit 
Deum », comme en ce monde nous n’a- 
vons jamais fini d’être GÉNÉREUX, jamais 
fini de sortir de notre ÉGOCENTRISME, nOUS 
n’avons non plus jamais fini de connaître 
Dieu, jamais fini de nous unir à lui pour 
vivre de sa vie. Le Dieu que nous con- 
naissOns par GÉNÉROSITÉ, pour le connaître 
d’une tacon très nette et très ferme com- 
me un Dieu GÉNÉREUX, — tout différent du 
Dieu simplement ESSENGE OU SUBSTANCE 
ÉTERNELLE, qui ne produirait le monde (y 
compris les êtres que nous sommes) que 
par vertus ou propriétés de nature, c’est- 
à-dire nécessairement, — tout différent 
aussi du Dieu simplement TOUTE-PUIS- 
SANCE ET ÉGOISME TRANSCENDANT, qui ne 
ferait exister des êtres que pour lui, prop- 
ter se, et non pour eux, comme des ins- 
truments ou des moyens pour sa gloire et 
non comme des fins pour son amour, — 
ce Dieu GÉNÉREUX, nous ne le connaissons 
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Et. précisément, paree 
que cetté connaissance 
atteint Dieu lui-même, 
et n'est possible que par 
le don gratuit de Dieu 
s’offrant à {a libre GÆ- 
NEROSITE de l’âme, 
il faut dire qu'elle est 
surnaturelle dans la me- 
sure même où elle est 
réelle, spirituellement 
concrète et vivante, au 
lieu d’être abstraite et 
morte. 


Mais ceci suppose à son 


tour une explication sur 


le sens qu'il faut attri- 
buer à cette surnatura- 
lité, quand on l’appli- 
que, non plus à l’objet 
même de cette connais- 
sance, mais à la manière 
dont elle se réalise dans 
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néanmoins qu'imparfaitement ; toutefois 
c'est une imperfection, non ‘seulement 
qu’il nous appartient de dépasser, mais 
que nous avons le devoir de dépasser. Et 
alors, au lieu de le connaître STATIQUE- 


MENT, à la manière de la connaissance. 


commune et naturelle, c’est-à-dire ÉGO- 


GENTRIQUE, qui n’aboutit toujours qu’à 


concevoir un Dieu de ce qui est, un Dieu 
du cosmos, aux formes arrêtées et fixes, 
dont Aristote disait qu'il est éternellement 
ce qu’il est, et qu'il considérait comme 


-épuisant toute l’activité divine (selon le 


sens qu’il donnait au mot « activité »), on 
le connaît bDYNAMIQUEMENT, comme le Dieu 
de ce qui doit être, comme le Dieu d'un 
idéal de bonté, de justice, de communion 
des âmes par lui et en lui. 

(p.67. 1. 5-17) Dieu n'étant rien de ce 
qui est sensible se trouve par le fait même 
en dehors et au-dessus de la connaissance 
à caractère absolument impersonnel. Seu- 
lement pour saintJean de la Croix, en s’en 
dégageant par GÉNÉROSITÉ, on se metaussi 
en dehors et au-dessus d’elle; et dès lors 
on atteint Dieu lui-même, on le «touche » 
au moins, si encore on ne le voit pas. Il y 
a expérience de Dieu, expérience transcen- 
dante sans doute à ce qu’on nomme ordi- 
nairement de ce nom, mais expérience vé- 
ritable cependant qui se fait (comme di- 
sent parfois certains autres mystiques) par 
«la fine pointe de l'esprit » et par laquelle 
Dieu est, non pas conçu comme un «ën- 
telligible », comme un universel logique 
(au sens de l'Ecole) ce qui n’est toujours 
qu'une abstraction, mais saisi comme /a 
réalité concrète et vivante, par laquelle 
on est et par laquelle on vit. 
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l’âme. Car ici encore la 
confusion est possible, 
favorisée d’ailleurs par 
les transpositions d’un 
vocabulaire peu vigou- 
reux. 

Tandis que saint Jean 
de la Croix attribue la 
connaissance naturelle 
à l’activité de l'esprit 
pensant au moyen des 
données sensibles, il met 
la connaissance mysti- 
que au compte de la 
passivité par laquelle 
l'esprit s’abandonne à 
Dieu pour étre façonné 
comme du dehors. Z/ 
appelle l’une naturelle 
pour signifier qu'elle 
est notre œuvre. et 
l’œuvre du monde en 
nous, tandis qu'il ap- 
pelle l’autre surnatu- 
relle pour signifier 
qu'elle est l’œuvre de 
Dieu. 


À la nuit de l’indéter- 


mination totale pour 
l'intelligence paraît s’a- 
jouter ainsi le vide de 
l'anéantissement radi- 
cal pour la volonté. 
Mais c’est de bien autre 
chose qu’il s’agit. De 
même que la nuit n’est 
nuil que pour ceux qui 
ne dépassent pas la 
basse façon de com- 
prendre, l'anéantisse- 
ment (page 137) n’est 
anéantissement que 
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(p. 50, 1. 34 — p.51, 1.8) Saint Jean de 
la Croix met l'une aucompte de l'activité 
de l'esprit uni au corps ef pensant avec 
les données qui lui viennent des sens, il 
met l'autre au compte de la passivité par 
laquelle l'esprit, en cessant d’intervenir, 


- en se détachant de tout ce qui l’informe 


au dehors, est censé s’offrir par là même 


à Dieu, s’abandonner à lui pour étre fa- 
çonné par lut. Et il appelle l'une natu- 
relle, pour signifier qu'elle est notre œu- 
ore et l’œuvre du monde en nous, tandis 
qu’il appelle l’autre surnaturelle, pour 
signifier qu'elle est l’œuvre de Dieu. Il 
semble donc que, selon saint Jean de la 
Croix, ce qui les différencie, c'est que 


dans un cas nous agissons (bien que le 


sens de ce mot «agir » chez lui comme 
toujours dans le langage de l'Ecole, ne 
soit pas précisé), et que dans l’autre cas 
nous sommes agis par Dieu. Et la condi- 
tion pour que nous soyons agis par Dieu, 
c'est que nous nous abstenions d'agir, 
c’est que nous fassions taire en nous, que 
nous réduisions au repos les « puissan- 
ces ». Et cela se présente au premier mo- 
ment comme devant aboutir à un vide tel, 
que c’est un anéantissement par lequel 
on se fond, on se perd en Dieu (p. 51, 1.9 
— p.52, 1. 7) Mais de même que «la 
nuit » n’est nuit que du point de vue de 
ceux qui ne dépassent pas « la façon vul- 
gaire de comprendre », de même l’anéan- 
lissement n'est anéantissement que du 
point de vue de ceux qui ne dépassent 
pas la façon vulgaire d’être et de vivre. 
Ce que le mot exprime c'est donc une 
« transformation » par laquelle ceux en 
qui elle s'opère, bien loin de cesser d’être 
et de vivre pour leur compte, réalisent la 
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pour ceux qui ne dépas- 
sent pas la basse façon 
d'être et de vivre. Ce 
que signifie saint Jean 
de la Croix, c’est une 
transformation, par 
laquelle on atteint au 
contraire une plénitude 
d'être et de vie. 
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plénitude d’être et la plénitude de vte. 
Sur la persistance de la personnalité, saint 


Jean de la Croix est aussi explicite que 


possible, en sorte que ce qu’il entrevoit 
comme terme, c'est non une absorption 
mais une UNION PAR DON RÉCIPROQUE de 
Dieu à l'âme et de l'âme à Dieu ; il appelie 
Dieu et l’âme des contractants. « Chacun, 
dit-il, donne possession de soi à l’autre; 


et alors se produit une union si intime 


entre les deux natures, une telle commu- 
nication entre la nature divine et la: na- 
ture humaine, que chacune paraît Dieu, 
bien que ni l’une ni l’autre ne modifie 
son être propre ». Si saint Jean de la 
Croix parle d'union substantielle, il ré- 
pète à chaque occasion que « les subs- 
tances restent distinctes ». L'union sans 
doute ne se réalise jamais parfaitement 
ici-bas ; mais du moins elle s’ébauche. 


Seulement. s’il en est ainsi, la manière - 


dont il oppose le naturel et le surnaturel, 
en considérant l’un comme étant ce qui 
se fait en nous activement par l’exercice 
de nos puissances, et l’autre comme étant 
ce qui se fait en nous passivement par 


l’action de Dieu, SEMBLE TOUT A FAIT FAL- 
LACIEUSE ET NE PAS CORRESPONDRE À SA. 


VRAIE MANIÈRE DE PENSER. — D'abord, en 
effet, le naturel ainsi entendu se présente 
comme une réalité qui aurait son exis- 
tence et son activité à part, indépendam- 
ment de Dieu, et dans laquelle ensuite 
Dieu interviendrait comme un conquérant 


étranger, moralement et physiquement 


étranger ; ce qui pris à la lettre constitue- 
rait un véritable dualisme absolu. — Mais 
en outre, étant admis (comme saint Jean 
de la Croix l’admet) que c’est dans l’union 
que consiste le surnaturel, dès lors que 
l'union est conçue comme se réalisant par 
UN DON RÉCIPROQUE, don de Dieu à l’âme, 
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Du point de vue de ia 
réalilé concrète, par Les 
mots de NATURE ef AGTI- 
VITÉ d'une part. SURNA- 
TURE el PASSIVITE d’au- 
tre part, 1/ ne faut pas 
entendre 


deux états dont lun 
s’ajouterait à l’autre en 
une superposition ex- 
trinsèque, sans que l’au- 
tre y soit pour rien.Il 
faut entendre DEUX AT- 
TITUDES D'AME QU 8 0p- 
posent dontl'uneexclut 
l’autre, et entre les- 
quelles il faut choisir. 
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don de l’âme à Dieu, cela implique que 
dans le surnaturel même l’âme est active, 
et que la surnaturalité, envisagée de notre 
côté, n’est pas identique à la passivité; 
elle y serait identique si Dieu prenait 
l’âme, la façonnait, ou l’informaitcomme 
une matière, ainsi qu’on le suppose quand 
on la réduit à n’être en face de Dieu qu’une 
« puissance obédentielle » ; et dans ce cas 
il y aurait emprise de Dieu sur l'âme, 
possession de l’âme par Dieu, mais il n’y 
aurait pas possession de Dieu par l’âme ; 
ce serait donc tout le contraire d’uneunion 
par DON RÉCIPROQUE DE SOI. 

(p. 52.1. 8-21) Et ceci m'amène à si- 
gnaler (ce qui me paraît ici capital) que 


. par les mols de NATURE et d'AGTIVITÉ et 


par les mots de suRNATURE et de PASSIVITÉ, 
ce que saint Jean de la Croix signifie réel- 
lement, ce n’est pas du tout — d’une part 
une nature qui aurait comme telle par 
elle-même, par essence,ses puissances de 
détermination-et d'action, par quoi elle 
pourrait se suffire pour être ce qu'elle est 
et faire ce qu’elle fait, — ni d’autre part 
une surnature qui serait constituée après 
coup dans cette nature même, par une 
information intrinsèquement ajoutée que 
Dieu ferait subir à celle-ci, et en quoi 
celle-ci serait purement passive; cela 
donnerait deux états dont l’un serait su- 
perposé à l’autre sans que l’autre y soit 
pour rien, ne faisant que le subir. Non, 


ce qu'il signifie, ce sont DEUX ATTITUDES 


D'AME qui s'opposent, dont l'une eæcelut 
l’autre, et entre lesquelles il faut choi- 
sir. C’est ce qui apparaît à chaque page, 
partout, mais en particulier dans le Can- 
tique Spirituel et dans la Vive Flamme 
d'amour. 

(p. 52, L. 24 — p. 54, 1. 9) Quand saint 
Jean de la Croix, dans la Montée du Car- 
mel, pourchasse la connaissance sensible 
et également la connaissance intelligible, 
qui (du point de vue scolastique auquel il 
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se place) en est extraite, il peut sembler 

que ce n’est qu'à l’objet de cette double 
connaissance qu'il en veut, en tant que 

cet objet prend la place de Dieu dans l’es- 

prit, et comme si, une fois qu'il sera 

écarté, l'esprit se trouvant sans mode 

particulier devait par le fait même abou- 

tir à la « connaissance générale et obs- 

cure de Dieu sans mode ». Mais c’est de 

bien autre chose qu'il s’agit. S'il faut nous 

vider de la connaissance qui se réalise par 

les opérations des puissances de l’âme, . 
c’est que par cette connaissance — élabo- 

rât-on du reste par elle, au-dessus du 

monde, la conception d’un Dieu principe 

du monde — s’entretient en nous l’atta- 

chement à nous-mêmes ; c’est que pour 

connaître ainsi nous nous faisons centre 

de perspective, nous ramenons tout à 
nous, Dieu y compris, puisque nous le 
pensons d’après les concepts que nous for- 
mons ou qui se forment en nous au moyen 
des choses, et qui par suite sont relatifs à 
nous, « quidquid recipitur, ad modum 
recipientis recipitur ». D'où il résulte 
qu'en nous arrêtant à connaîtrele monde, 
et à connaître Dieu par le monde — en- 
tendons le monde de l’espace et du temps, 
le monde sensible, qui pour saint Jean de 
la Croix comme pour le Philosophe de 
l'Ecole est seul naturellement à notre 
portée — s’il peut sembler que c’est le 
monde et, à travers le monde, Dieu que 
nous voulons, ce n’est toujours que nous- 
mêmes en fin de compte que nous voulons 
dans ces conditions. 

Par là, bien loin donc de sortir de nous- 
mêmes, bien loin de nous élever au-des- 
sus de ce que nous sommes (en nous éle- 
vant au-dessus de ce que le monde est), 
nous consacrons et nous stabilisons le 
monde dans ce qu’il est, pour nous consa- 
crer et stabiliser dans ce que nous som- 
mes. En tout système de métaphysique ou 
de théologie discursive et conceptuelle, 
saint Jean de la Croix place l’ÉGOCENTRISME, 
le sens propre, comme d’autres diront. 
Même quand on y proclame Dieu et qu’on 
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y adhère à Dieu, c’est pour soi et non 
pour Dieu, parce que c’est à un Dieu conçu 
à sa mesure. Et en conséquence cela ne 
nous libère pas de la limitation, de la ca- 
ducité, de la misère inhérente à notre 
individualité comme telle. Voilà pour- 
quoi il faut passer par le renoncement 
à soi. 

Se purifier de la connaissance naturelle 
en entrant dans la nuit du sens et de l’en- 
tendement, n’a de raison d’être et de 
portée que parce que c’est le moyen d’a- 
boutir à purifier la volonté des affections 
naturelles qui y correspondent, et par les- 
quelles, même en s’attachant à Dieu en 
tant qu'il est conçu naturellement, c’est 
pour soi et non pour lui qu’on s’attache 
à lui. Du reste les deux purifications ne 
peuvent se faire qu'en même temps. Et ce 
que saint Jean de la Croix présente artifi- 
ciellement pour la commodité de l’expres- 
sion comme deux opérations distinctes, 
il reconnaît que ce n’en est qu’une qui se 
fait par degrés. « La purification du sens, 
dit-il, n’est sérieuse que si celle de l’esprit 
est délibérément en voie de réalisation ». 
C'est la lutte de l’homme spirituel contre 
l'homme charnel ; or le propre de l’hom- 
me spirituel, c’est que, au lieu de se faire 
centre et de tout ramener à lui, au lieu de 
se particulariser dans son individualité 
d’orgueil, de chair et de sang, en s'atta- 
chant aux choses du monde pour se fixer 
par elles dans le point de l’espace et dans 
le moment du temps qu’il occupe, il sort 
de lui-même, il reconnaît qu'il y a de 
l'être hors de lui, et il s’universalise en 
s’attachant à Dieu comme principe et 
comme fin de tout ce qui est, et ce n'est 
plus par conséquent au Dieu que naturel- 
lement il conçoit à sa mesure par les puis- 
sances de l’âme, opérant par le moyen des 
choses, mais au Dieu vivant par lequel il 
vit, au Dieu vivant qui est le centre de 
l’âme, qui toujours le pénètre et aussi le 
déborde, le suscitant sans cesse au-dessus 
de toutes ses limitations; en sorte qu’il 
ne peut s’unir à lui, qu’il ne peut l'aimer 
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Attitude d'ÉGOGENTRISME 
d'une part «tout pour 
sot », attitude de GÉNÉ- 
ROSITÉ d'autre part 
« fout pour Dieu ». 


la distinction se pré- 
sente essentiellement 
avec le caractère moral 
qu'a chez saint Paul 
l'opposition du .vieil 
homme et de l’homme 
nouveau, expressions 
qui reviennent d'ail- 
leurs sans cesse sous la 
plume de saint Jean de 
la Croix. 
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vraiment, le vouloir vraiment dans son 
être transcendant, c'est-à-dire l’aimer et 
et le vouloir pour lui et non pour soi, 
qu’en mourant incessamment à soi-mé- 
me. Mais qu'est-ce à dire sinon que, tan- 
dis que ce qui constitue l’homme charnel 
c’est une attitude d’ÉGOCENTRISME, de tout . 
pour soi dans son individualité tempo- 
relle, ce qui constitue au contraire l’hom- 
me spirituel c’est une attitude de GÉNÉRO- 
SiTÉ, de tout soi pour plus que soi au- 
dessus de tout ce qui est du temps, dans 
l'éternité? 

(p. 54, 1. 9 28) Notons pouréviter tout 
malentendu que la GÉNÉROSITÉ dont il est 
ici question est autre chose que ce qu'on 
appelle vulgairement de ce nom, autre 
chose par exemple que la magnanimité 
ou la munificence d'Aristote. Elle ne con- 
siste pas seulement à faire part dece qu’on 
possède, à donner de ce qu’on a, ni à 
accomplir extérieurement des actes de 
courage et d’héroïsme à travers la souf- 
france ou même la mort. Elle consiste à 
donner son être même, et pour cela à ces- 
ser au plus profond de soi de se vouloir 
soi-même pour soi-même, pour ne plus 
se vouloir et ne plus rien vouloir que 
pour plus que soi, c’est-à-dire pour Dieu 
et en Dieu. Maïs notons aussi que l’hom- 
me charnel et l’homme spirituel ne sont 
pas deux êtres qui se juxtaposent ou se 
superposent; ce sont deux manières d’être 
d’un seul et même être qui de ceci peut et 
doit devenir cela. Et envisagée sous ce 
biais, il semble bien que La distinction se 
présente comme ayant essentiellement et 
même uniquement un caractère moral ; 
seulement la question est de savoir com- 
ment il se fait que cet être, que chacun de 
nous est, devient cela de ceci qu'il est : 
d’abord. 

(p. 54, L. 28 — p. 55, L. 27) Quand saint 
Jean de la Croix appelle NATUREL et consi- 
dère comme résultant de notre activité ce 
que nous sentons, ce que nous pensons, 
ce que nous faisons ÉGOCENTRIQUEMENT, et 
quand en même temps il appelle surNA- 
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TUREL et considère comme résultant de 
l’action de Dieu en nous (en sorte qu’il 
n’y aurait dans ce cas que passivité pure 
de notre part) ce qui se produit en nous 
GÉNÉREUSEMENT (c'est-à-dire ce qui s’y fait 
pour une fin transcendante à nos fins indi- 
viduelles), il semble qu’il ramène la dis- 
tinction entre les deux manières d’être à 
n'être plus que physique, puisque ainsi ce 
serait INDÉPENDAMMENT DE NOUS que se ferait 
le passage de l’une à l’autre. 

Nous serions ÉGOGENTRIQUES originelle- 
ment et spontanément par nous-mêmes, 
soit parce que cela serait inhérent à notre 
nature même d'être créée (et saint Jean 
de la Croix parle assez souvent comme si 
en effet il entendait qu'il en est ainsi), 
soit parce que notre nature aurait subi 
une corruption. À l’inverse nous serions 
GÉNÉREUX, nous sorlirions de nous-mêmes 
pour penser et pour faire plus que nous 
ne sommes naturellement (c'est-à-dire par 
nous-mêmes) capables de penser et de 
faire, en vertu d’une transformation que 
Dieu opèrerait en nous après coup sANs 
nous, et de plus par bon plaisir, puisqu'il 
l’opèrerait chez ceux-ci et pas chez ceux- 
là ; si bien que relativement à cette trans- 
formation nous ne serions d’abord que 
« puissance obédientielle », c’est-à-dire 
qu’elle serait produite en nous, comme 
une information selon la doctrine de 
l'Ecole est produite dans une matière in- 
déterminée etinerte par une action tout 
extérieure. C’est parce qu’elle aurait ainsi 
le caractère d’une adjonction faite par le 
dehors, et nullement celui d’un accrois- 
sement se faisant par le dedans, qu'elle 
serait une grâce infuse, comme disent les 
théologiens pour signifier que chez ceux 
qui la reçoivent elle n'implique aucun 
mérite, et que, si elle implique une prépa- 
ration, une prédisposition, c’est Dieu tout 
seul qui la produit, comme le feu prépare 
et prédispose le bois avant de l’enflam- 
mer. C’est également parce qu’elle serait 
une adjonction faite toute gratuitement 
du dehors qu’elle peut être refusée aux 
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uns (personne n'y ayant droit), et accordée 
aux autres par faveur et privilège. Et c’est 
pour la même raison encore qu'elle peut 
être faite à des degrés différents en ceux 
en qui elle est faite, en sorte qu'au-dessus 
des chrétiens communs il y ait des chré- 
tiens d'exception, les mystiques, qui au 
lieu de connaître Dieu par image, par 
analogie ou par révélation extérieure, le 
connaissent par contact ou déjà par ébau- 
che au moins de vision; et de la sorte 
l’ordre surnaturel imiterait la hiérarchie 
des essences et des formes de l’ordre 
naturel. 


(p. 55, 1 28— p. 56,1. 31) Mais à côté 


de cette manière de concevoir Dieu comme 
un ÉGOCENTRISME SUPRÊME, COMME un 
& ÉGOÏSME DIVIN » (pour reprendre une 
expression qu'on a parfois employée), qui 
ou bien par la seule vertu de sa nature 
parfaite, ou bien par la toute-puissance 
de sa volonté infinie, dompterait, capterait 
et façonnerait nos ÉGOCENTRISMES, nos 
ÉGOÏSMES PARTICULIERS, pour les faire servir 
à ses fins, et manifester surnaturellement 
sa gloire (comme on dit) après l’avoir 
manifestée naturellement, (conception qui 
entraîne logiquement que chaque être est 
ceci ou cela, et est voué à occuper tel ou 
tel rang pour réaliser le plan divin, l’ordre 
divin), il y a chez saint Jean de la Croix, 
apparaissant à chaque page, une autre 
manière de concevoir Dieu, selon laquelle, 
au lieu de se présenter comme une sorte 
de « vertu » primordiale au sens physique 
d’où tout émane et qui absorbe tout, ou 
comme une volonté de puissance qui à 
cause même de sa transcendance ne pou- 
vant rien vouloir que pour elle-même, 
propter se, se sert même des êtres qu’elle 
fait exister avec la conscience d’eux- 
mêmes comme s'ils n'étaient que des 
choses, que des instruments, Dieu se pré- 
sente au contraire comme une GÉNÉROSITÉ, 


une bonté, une charité, qui sans avoir - 


besoin d'eux ni pour sa gloire ni d’aucune 
façon, veut les êtres que nous sommes en 
eux-mêmes et pour eux-mêmes, et se 
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donne à eux pour les faire être et vivre 
réellement; en sorte que, si ce n’est qu’en 
se donnant à lui à leur tour qu’ils attei- 
gnent leur fin et qu’ils se sauvent, il leur 
appartient néanmoins de se donner ou de 
se refuser. 

C'est ainsi que, tout en répétant après 


‘ tant d’autres que Dieu n’accorde la trans- 


formation surnaturalisante que par « bon 
plaisir » et qu’à quelques-uns — ce qui 
laisse entendre (comme je le disais tout à 
l'heure) que le passage de l’état naturel à 
l’état surnaturel et ensuite à l’état mys- 
tique se fait physiquement et passive- 
ment, c’est-à-dire SANS QUE CEUX EN QUI IL 
SE FAIT Y SOIENT POUR RIEN — saint Jean de 
la Croix, quand il en vient à se demander 
explicitement « pourquoi il en est si peu 
qui parviennent à ce haut état de perfec- 
tion et d’union à Dieu », répond sans 
hésiter que cela ne vient pas de ce que 
Dieu « veut limiter cette grâce à un petit 
nombre d’âmes supérieures ». Son désir, 
ajoute-t-il, « est plutôt que la haute per- 
fection soit commune à tous; ce qu’il 
cherche trop souvent en vâin, ce sont les 
vases capables de contenir une telle per- 
fection ». Et, s’il les cherche en vain, ce 
n’est point qu'il n’en a pas fait de tels; 
c’est que parmi les âmes qui toutes sont 
appelées à cela, il en est peu qui répon- 
dent à l’appel de Dieu, peu qui fassent 
fructifier le don de lui-même que Dieu 
leur à fait. Dieu commence par leur 
envoyer de petites épreuves pour les dé- 
grossir et les polir, mais, ne les trouvant 
ni fortes ni fidèles, il juge inutile de leur 
en envoyer de plus considérables. 

(p. 56, 1. 32 — p.57, L. 28) Il me semble 
difficile de mieux marquer et que la sur- 
naturalisation (aussi bien la commune 
que l’exceptionnelle) ne résulte nullement 
d’un choix arbitraire, d’un CAPRIGE ou d'un 
BON PLAISIR DIVIN, et que, en tant qu’elle 
consiste à devenir GÉNÉREUX d'’égoïste qu’on 
est d’abord, elle se fait en nous, non pas 
physiquement et passivement, SANS QUE 
NOUS Y SOYONS POUR RIEN, Mais au contraire 
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(p. 138,1. 3 à 22) Du 
point de vue de la réa- 
lité concrète auquel 
saint Jean de la Croix 
revient ensuite avec 
l'Ecriture Sainte, La vie 
DITE SURNATURELLE, CON- 
sistant à aimer Dieu 
pour lui-même comme 
Dieu nous aime pour 
nous-mêmes, 
s'oppose à la vte dite 
naturelle, non comme 
une PASSIVITÉ à UNE ACTI- 
VITÉ, mais comme une 
ACTIVITÉ GÉNÉREUSE à 
une ACTIVITÉ ÉGOÏSTE. 
On ne peut vivre l’une 
qu’en s’efforçant de ne 
plus vivre l’autre, de 
sorte que la transforma- 
tion surnaturalisante se 
réalise, non par la PAs- 
SIVITÉ INERTE d’une na- 
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MORALEMENT et ACTIVEMENT par notre coo- 
pération; et aussi l’idée de coopération 
revient incessamment sous la plume de 
saint Jean de la Croix. Dès lors en effet 
que la vie DITE SURNATURELLE est opposée 
à la vie DITE NATURELLE COMME la GÉNÉRO- 
SITÉ à FÉGOÏisME (mais je rappelle que 
GÉNÉROSITÉ ici doit être pris dans son sens 
le plus fort), on ne voit pas comment elle 
pourrait n'être que le résultat d’une trans- 
formation opérée en nous par infusion, 
c'est-à-dire au sens que les théologiens de 
l'Ecole donnent à ce mot FAITE EN NOUS 
sANS NOUS. Car s'il en était ainsi elle ne 
serait pas GÉNÉROSITÉ, Elle n’est GÉNÉROSITÉ 
que parce qu'elle comporte vraiment 1ni- 
TIATIVE DE NOTRE PART, et initiative par 
laquelle nous nous polarisons vers Dieu. 
Si c'était Dieu qui nous transformait pas- 
sivement d'égoïstes en GÉNÉREUX, de non- 
aimant en aimant, ce n’est pas nous qui 
l’aimerions, c’est lui qui s’aimerait par 
nous et en nous; ou bien si l’on veut nous 
L’AIMERIONS COMME PAR UN INSTINCT SURA- 
JOUTÉ, Mais A LA FAÇON DE L'ANIMAL QUI VA 
FATALEMENT VERS SA PROIE. Et cet amour- 
là, n'étant qu'’amour de concupiscence, 
amour d’appétit et non amour de volonté, 
ne serait encore QU'ÉGOCENTRISME. 

Dès lors donc que la vie DITE SURNATU- 
RELLE est conçue Comme consistant essen- 
tiellement à aimer Dieu pour lu. même 
ainsi que Dieu nous aime pour nous- 
mêmes, dès lors qu’elle est GÉNÉROSITÉ AU 
SENS LE PLUS FORT DE CE MOT, C'est-à-dire 
charité au sens évangélique et paulinien, 
ce qui la distingue de /a vie naturelle ce 
n'est donc pAs DU TOUT qu’elle serait 
PASSIVITÉ en nous, tandis que la vie natu- 
relle serait ACTIVITÉ, mais c'est qu’elle est 
un autre mode d'activité, une ACTIVITÉ 
GÉNÉREUSE par laquelle on sort de soi, 
s’opposant à l’AGTIvITÉ ÉGoOÏSTE par laquelle 
on se concentre en soi, et INCONCILIABLE 
AVEC ELLE, en sOrte qu’on ne peut com- 
mencer à vivre l’une qu’en s'efjorçant au 
moins de ne plus vivre l’autre. Et c’est 
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ture, mais par /a mort pourquoi notre tâche ici. bas est de fuer 
volontaire du viriz HOM-  douloureusement le vigiL HOMME en nous 
ME devenant l'HOMME pour y faire naître l’HommE nouveau. Toute 
NOUVEAU, en COopérant la pensée de saint Jean de la Croix gra- 


à la charité même de vite autour de cette lutte tragique. 
Dieu. Toute la doctrine 


de saint Jean de la 
Croixillustre cette lutte 
tragique, qui n’aurait 
‘aucun sens s’il ne se 
plaçait, MALGRÉ LES CA- 
_DRES LOGIQUES DE SA PEN- 
SéE, dans la perspective 
du RÉALISME SPIRITUEL 
et du DYNAMISME MORAL 
de la Révélation chré- 
tienne. 


Inutile de poursuivre les confrontations des ouvrages de L. La- 
berthonnière et de M.-M: d'Hendecourt. Déjà on ne peut constater 
une telle série d'emprunts d'expressions et d'idées, silencieusement 
transcrits, sans se formuler à soi-même une question de ce genre : 
le plus jeune des auteurs a-t-il voulu en matière de telle importance 
ne livrer aucune référence, pour éviter de concéder à sa nouvelle 
brochure le titre qui lui revient. « Le chemin de l'amour d’après 
Laberthonnière »? Il pouvait également juger difficile et même 
impossible de faire croire aux lecteurs constamment renseignés par 
les indications d'usage, que des propos tirés d’une source empoi- 
sonnée allaient du coup perdre leur venin, cesser d’être un défi au 
texte original, à la raison et à la foi. L’aveu n'était pas bon; le plus 
sage semblait être de ne rien ébruiter. 


Fr. Philippe CHEVALLIER, 
Moine de Solesmes. 
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Dom Ph. Schmitz. — Jistoire de l'Ordre de Saint Benoit. 
Tome VI, Œuvre civilisatrice du XII au XX° siècle. 
Editions de Maredsous, in-8, 1949, 333 p. 


Comme nous l'avons déjà annoncé; le R. P. Dom Philibert 
Schmitz a terminé il y a quelque temps, sa grande histoire de l’ordre 
de Saint Benoît. Les deux derniers volumes sont consacrés à l’action 
civilisatrice des monastères dans les différents domaines, lettres, 
sciences et arts, et plus encore, et cela nous intéresse plus directe- 
ment, au rôle joué dans le développement de la spiritualité. Il y a 
ainsi sur ce sujet dans les cent cinquante dernières pages du dernier 
volume, une foule de renseignements patiemment recueillis qui 


complètent ce que nous possédons déjà dans les histoires existan-. 


tes. Dom Schmitz, sous le titre général : « La spiritualité bénédic- 
tine » distribue sa matière pratiquement en deux parties naturelle- 


ment d’étendue fort inégale : un chapitre est consacré à Ja liturgie 


soit pour l’histoire soit pour le mouvement actuel auquel l’ordre 
bénédictin a pris et prend une part si importante; cinq autres ont 
pour objet la littérature spirituelle proprement dite depuis le XIIIe 
siècle, l’auteur ayant déjà traité, au premier livre, des origines de la 
spiritualité bénédictine, c’est à ces pages que nous nous attarderons 
plus volontiers puisqu'elles intéressent plus directement notre 
revue. Le premier de ces chapitres, sous le titre Généralités el usages, 
s'occupe spécialement du milieu monastique en cé qui concerne les 
usages généraux de la piété, le second des sacrements, confession et 
communion, des pratiques plus généralement en usage au moyen- 
âge, comme le culte des reliques, les pèlerinages. Puis certaines for- 
mes de dévotion, en particulier celles qui vont se développer, sous 
l'influence notamment du franciscanisme, à l'humanité du Christ, 
au Sacré-Cœur, à la Passion, etc. Des indications précises sont don- 
nées sur la place faite à l’oraison et à la prédication. Bref, tout un 
ensemble qui permet de se rendre compte déjà des particularités 
que présente la vie monastique par rapport à la vie religieuse en 
général. 


Les chapitres suivants (V-VI) ont pour objet la litiérature spiri- 
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tuelle dans l’ordre des temps. On ne sera pas surpris de la place de 
choix prise par le XII° siècle dont la richesse risquerait plutôt d’ac- 
cabler l'historien, si elle ne lui fournissait au contraire matière 
abondante à portraits individuels et à descriptions précises. S. Ber- 
nard y est, quoique cistercien, exceptionnellement et justement 
étudié, mais à côté de lui les grands auteurs spirituels comme Ru- 
pert de Deutz, Guillaume de Saint-Thierry et beaucoup d’autres 
dont les œuvres se répandent à travers les pays rhénans, la France, 
l'Italie, l'Angleterre. C’est la belle époque où, soutenus par l’Ecriture 
et les Pères, les auteurs bénédictins déploient dans leurs œuvres 
toutes les ressources qu’une vie de contemplation leur apporte pour 
alimenter l'âme et la soutenir dans sa marche vers Dieu et sa lutte 
contre le mal. : 

La période suivante du XIII° siècle au Concile de Trente ne peut 
présenter dans son exposé le même caractère. L'institution monas- 
tique faiblit et, sous l'influence des ordres mendiants, la piété prend 
un caractère plus actif. Bientôt la Devotio moderna entrera en action 
et fera triompher les méthodes avec la part plus large faite à l’ini- 
tiative individuelle, à l'examen de conscience et aux retours sur soi- 
même, à l'intervention des puissances, au souci de les ordonner en 
vue d'une prière plus dirigée. Cet élat de choses coincidant trop 
souvent avec la décadence de beaucoup de monastères, règne dans 
tous les pays, fait passer au second plan la littérature bénédictine, 
malgré quelques grands noms sur lesquels s’appesantit volontiers 
le P. Schmitz comme Cisneros et Louis de Blois, dont l'influence se 
démontre considérable. C’est la disposition analogue qui est à signa- 
ler pour l’âge qui suit : du Concile de Trente à la fin du XVIllesiècle. 
L'auteur est trop souvent réduit à une sorte de nomenclature un peu 
sèche mais qui.cependant met en évidence les caractéristiques de la 
production spirituelle dans les divers pays et l’action réformatrice 
suivie par les nouvelles congrégations, travaillant efficacement à la 
restauration du vieil ordre bénédictin. L'action de la Congrégation 
de Saint-Maur est ainsi bien mise en relief et à défaut de détails 
auxquels on ne peut s'arrêter, les principales figures que présente 
alors cette littérature spirituelle, avec ses caractéristiques propres à 
l’ordre bénédictin, en même temps que les influences subies sous 
l’action de la spiritualité moderne sont suffisamment signalées. On 
remarquera les pages consacrées à Dom Baker dont l'influence 
sur la spiritualité anglaise a été considérable. Le dernier chapitre 
qui, pour beaucoup de lecteurs, sera le plus intéressant, s'occupe 
de la littérature spirituelle bénédictine au XIXe et au XX°siècles. On 
y retrouve, avec les détails nécessaires, les noms plus connus comme 
ceux de Dom Marmion, Dom Vonier, Dom Stolz, etc., etc. 

En remerciant très cordialement l’auteur pour ce qu'il nous 
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donne dans ces pages qui complètent si bien celles sur les origines, 
nous ne pouvons nous empêcher d'exprimer le vœu qu’il reprenne 
le travail et l’intensifie, de manière à nous présenter non pas seule- 
ment une esquisse, si excellente qu’elle soit, mais une histoire dé- 
taillée pour laquelle il est admirablement préparé, et qui donnera 
à la spiritualité de son ordre toute la place qu’elle mérite en met- 
tant encore plus en relief la dette que le monde chrétien a contractée 
envers lui au cours des siècles. 
Ferdinand CAVALLERA. 


Le nuage de l’inconnaissance, traduction d’Armel 
Guerne, Documents Spirituels n°6. — Editions des 


Cahiers du Sud, 28, rue du Four, Paris, 1953, 238 p. 


C’est une condition essentielle de la vie spirituelle que de se dé- 
velopper dans la foi et c’est un caractère non moins essentiel de la 
foi que d’être vécue dans la nuit. Tel est le message que nous lance 
un mystique anglais inconnu du quiorzième siècle. Il n'écrit pas 
pour les charnels disputeurs, les bavards, les faiseurs d'histoires 
mais pour les spirituels (p, 222). Le traducteur Armel Guerne, que 
l’auteur anonyme a conquis, a été préoccupé de transmettre la pen- 
sée de ce dernier dans sa fraîcheur primitive, de rendre ce ton di- 
rect, abrupt et sauvage de ceux qui ont renoncé aux conformismes 
et de reproduire le mouvement heurté de ces phrases incisives, de ce 
langage « enfantin.et impropre » (p. 229). 

L'inspiration de l’œuvre est biblique et dionysienne. C’est dans 
la Nuée que Dieu apparut à Moïse sur le Sinaï; c’est derrière le 
Voile que l’Arche était cachée. Dieu est le Mystère qu’on n’atteint 
que dans le mystère. Dieu est l'Esprit que seul l’esprit peut saisir. 
Et encore le chemin des négations est-il préférable à la voie des 
affirmations. Il s’agit de « frapper sur ce nuage d’inconnaissance qui 


-est entre l'âme et Dieu » (p. 56) par l’aveugle élan de l'amour. Cette 


méthode du rien — on croit entendre déjà saint Jean de la Croix — 
se situe au-delà de la vie active et de la vie contemplative (p. 84). 
Elle consiste à tout oublier, unique travail qui nous soit attribué 
pour que Dieu puisse faire le sien (p. 96). 


Rigueur du dépouillement préalable à l’union, élimination impi-. 


toyable de tous les anthropomorphismes et de toutes ies matériali- 
sations qui compromeltent la simplicité transcendante de Dieu, ca- 


ractère tout spirituel de la prière, et surtout humilité, tels sont les 


thèmes fondamentaux de ce manuel qui, par tant d’aspects, resscm- 
ble à l’Imitation de Jésus-Christ. 


Des mystiques faux ou en voie de le devenir, sont esquissés les 
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portraits dans les chapitres 57e e158e..Ce praticien de la contempla- 
tion tient à ce que nous devenions des saints, mais il craint qu’en 
voulant gagner Dieu nous n’ébranlions notre équilibre mental. 

Nous sommes invités à relire plusieurs fois les conseils jaillis de 
l'expérience de ce témoin de Dieu : « Lis (cet écrit) deux fois ou trois 
fois en entier, et même plus souvent sera mieux,el plus tu sauras 
comprendre la chose ». — « Vraiment, oui! il me semble impossi- 
ble de croire qu’une âme ayant des dispositions à cette œuvre (spiri- 
tuelle) puisse lire ou entendre lire, parler où entendre parler de 
ceci, sans qu'elle ait sur le champ sentiment d’une vraie convenance 
et d’une réelle efficacité en cet ouvrage. Et si, donc, ilte paraît être 
d’un bon effet, alors remercie Dieu du fond du cœur et, pour l’a- 
mour de Dieu, prie pour moi » (p. 220). 

Bel exemple de communication fraternelle ! Un frère parle à ses 
frères — c’est si rare — de Dieu. 


P. BLANcHARD 


Henri Sanson. — L'esprit humain selon saint Jean de la 
Croix.— Presses universitaires de France, 1953, 336 p. 


Henri Sanson. — Saint Jean de la Croix entre Bossuet et 
Fénelon. Contribution à l’étude de la querelle du pur 
amour. — Presses universitaires de France, 1953, 125 p. 


Henri Sanson prend un des meilleurs rangs parmi les inter- 
prètes modernes de saint Jean de la Croix avec ces deux thèses qui 
ont fait l’objet d’une soutenance brillante devant la Faculté des 
Lettres d'Alger et qui sont éditées dans la collection des publica- 
tions de cette Faculté sous les numéros XXII et XXIIII. 

Le premier de ces ouvrages présente une synthèse exhaustive de 
la doctrine du Saint, à partir de l’intuilion fondamentale qui met 
au centre de la pensée du Docteur mystique une phénoménologie de 
l’esprit humain dans son rattachement essentiel au Dieu révélé. 
Les visées pratiques du système qui en découle et ses bases princi- 
palement scripturaires constituent les caractéristiques les plus gé- 
nérales d’un ensemble dont H. Sanson déploie l’inventaire avec au- 

tant d’érudition que de sympathie compréhensive. C’est sur cette 
étude que nous nous arrêterons dans un instant. 

La thèse secondaire est d'intérêt historique. Comment Bossuet 
et Fénelon, au cours de leur querelle célèbre, ont-ils compris et uti- 

. lisé saint Jean de la Croix ? Quelle position celui-ci tient-il, en réa- 
lité, sur le problème qui a divisé les deux prélats? H. Sanson pou- 
yait répondre à ces questions avec la compétence que lui ont acquise 
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ses recherches relatives à l’ensemble de la doctrine sanjuaniste. Sa 
contribution projette une clarté précieuse sur un point de l’histoire 
de la spiritualité passionnément débattu. 

La thèse principale mérite l'attention des philosophes autant que 
celle des historiens Elle procède selon deux perspectives différentes 
et utilise deux méthodes appropriées définies avec soin. 

La première partie est une description de « l'âme en pauvreté et 
nudité spirituelle », c’est-à-dire de l'âme docile à la vocation qui la 
rend capable de l'union divine transformante. L'analyse se réfère ici 
au triple critère de la méthode préconisée par saint Jean de la Croix : 
la science, l'expérience, l’Ecriture. À la lumière de la science, c'est 
d’abord la « structure de l’âme » qui apparaît avec ses niveaux di- 


vers si strictement distingués par les mystiques qui ont suivi saint 


Augustin, mais particulièrement par les représentants de la mysti- 
que d’introversion — H. Sanson aime mieux dire : de l’intériorisation 
— auxquels saint Jean de la Croix s'apparente par certaines orienta- 
tions de sa pensée. Puis, toujours à la lumière de la science, s’orga- 
nisent les rapports de l’âme avec les dons surnaturels dont la grâce 
constitue l'élément fondamental. L'expérience joue, elle aussi, dans 
la synthèse sanjuaniste un rôle essentiel. Non qu’elle s’explicite 
ostensiblement dans l’enseignement du Docteur mystique : saint 
Jean de la Croix laisse sa personnalité s’effacer dans l'ombre d’une 
doctrine qu’il propose comme universelle. Mais l’expérience des réa- 
lités dont il parle, qu'elle soit personnelle ou empruntée à d’autres 
contemplatifs authentiques, est sans cesse sous-jacente à l’expres- 
sion dont le lyrisme dépasse les simples vibrations du génie poéti- 
que. Toutefois, plus que la science ou que l’expérience, c’est l’Ecri- 
ture qui est la source maîtresse où puisent et la science et l’expé- 
rience et le langage du Père du Carmel. L'image de l’âme « en pau- 
vreté et nudité spirituelle » qui se dégage de cette triple investiga- 
tion méthodique est celle quesaint Jean de la Croix avait élaborée, 


moins en vue d’un enseignement théorique que pour la direction | 


spirituelle des âmes dont il avait le soin. 

La seconde partie n’est plus une description. Elle est une saisie 
concrète et vivante du dynamisme qui met l’âme dans une triple 
attitude d’accueil vis-à-vis de Dieu et de sa destinée transcendante. 
« L'esprit est attente et attention ». « L' esprit est amour ». L'esprit 


est le point d'insertion par où l’Esprit-Saint assume l’âme humaine. 


dans la vie trinitaire. Telles sont les réalités qui commandent une 
triple dialectique surnaturelle dont les vertus théologales jalonnent 
les cheminements divinisants. 

Ce bref résumé peut donner quelque idée du riche contenu de 
cet ouvrage solidement construit. Aucun des problèmes que soulève 


î 
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la mystique sanjuaniste n’est esquivé dans ces pages denses, écrites 
sans effort apparent et largement documentées. 

L'auteur adopte résolument le point de vue naguère proposé 
par J. Maritain dans les Degrés du Savoir : Jean de la Croix est un 
praticien de la contemplation, Plus exactement encore, le Père du 
Carmel est un directeur de consciences. Toute sa doctrine dicte des 
attitudes concrètes et provoque des engagements décisifs. Très tra- 
ditionnel par ses positions dogmatiques, on ne peut le rattacher à 
aucun courant spiriluel déterminé avant lui. Il est certain que sa 
culture est solide et qu'il a beaucoup lu. Cependant, toute tentative 
pour retrouver ses sources en dehors de l’Ecriture, el pour préciser 
les influences qu'il a subies, reste décevante. Il est, en réalité, 
très personnel et son originalité lui mérite une place de chef de file 
parmi les maîtres de la spiritualité catholique. 

Ses idées sur les problèmes fondamentaux le mettent en dehors 
des classifications courantes. Il a une conception très nette de la 
structure de l'âme. mais il serait illusoire de le ranger parmi les 
représentants de la mystique d’introversion — pour nous en tenir à 
la terminologie adoptée par le P. Reypens dans le Dictionnaire de 
Spiritualité — aussi bien que parmi les partisans de la mystique 
d’élévation. Il synthétise les deux aspects d’une réalité que la vie ne 
sépare guère. Il en est de même pour sa conception de l'amour. Par 
toute sa doctrine de l’immanence divine, il s’accorde avec les écri- 

. vains du Moyen-Age qui professent la conception physique de 
l'amour; mais son lyrisme mystique connaît aussi les effusions 
d’un amour extatique que justifie son sentiment de la transcendance. 

Ses prédilections spontanées aussi bien que sa formation carmé- 
litaine en font avant tout un scripluraire. Il puise dans l’Ecriture 
non seulement ses thèmes préférés, ses allégories et ses images, 
mais son style qui dénonce, non seulement par ses nombreuses cita- 
tions, mais jusque par son rythme particulier, ses affinités les plus 
profondes, notamment avec l’Ancien Testament. Les travaux de 
de M. Damaso Alonso sur la poétique du saint Docteur, et plus en- 
core l'étude attentive de J. Vilnet, ont aidé H. Sanson à donner une 
idée nuancée de l’exégèse sanjuaniste ; elle a ses faiblesses, mais elle 
n’en reste pas moins dans la ligne de l'interprétation spirituelle 
traditionnelle. 

On doit spécialement remarquer la place centralé faite par saint 
Jean de la Croix au Christ et à la Croix dans l’ensemble de sa spiri- 
tualité. Sans doute l'influence néoplatonicienne transmise par le 
Pseudo-Denys est-elle sensible dans l’ascèse purificatrice que décrit 
l’auteur de la Subidä et de la Noche, mais on en fausserait les don- 
nées essentielles si l’on omettait de la situer dans le contexte du 
sacrifice rédempteur. L'importance que saint Jean de la Croix atta- 
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che à l’imitation du Christet au souvenir du mystère de la Croix 
suffit à exclure la prétention d’établir sur ce point un contraste en- 
tre Jean de la Croix et Thérèse de Jésus. Ce qui sépare la doctrine 
des deux Réformateurs du Carmel est bien plutôt leur problémali- 
que fondamentale. Thérèse de Jésus envisage surtout le comporte- 
ment de l’âme contemplative vis-à-vis d’une « mystique dans les si- 


gnes » que Jean de la Croix tient plutôt en suspicion. L’enseigne- : 


ment de la sainte porte très particulièrement sur le « discernement 
des esprits » que le saint Docteur n’ignore pas, mais dont il ne s’oc- 
cupe guère explicitement. Son point de vue se situe au-delà de tout 
psychologisme et le met en garde contre les manifestations distinctes 
et les représentations affectives de la vie mystique. 

Plus d’un disciple de saint Jean de la Croix trouvera peut-être 
que la brêche ainsi creusée entre les deux Réformateurs si intime- 
ment unis dans leur mission providentielle est trop profonde, que 
l'indépendance de l’un vis-à-vis de l’autre est trop accentuée. Il sem- 
ble cependant que l’idée que saint Jean de la Croix se fait du «spiri- 
tuel » commande toutes ses attitudes à l'égard de la nature et du sur- 
naturel. Les ruptures radicales qu’exige la pauvreté et nudité spiri- 
tuelle dépendent des conditions mêmes dans lesquetles s’opèse l’in- 
fusion divine par voie obscure et générale. 

Les positions théologiques que défend H. Sanson l’opposent for- 
cément aux interprétations philosophiques qui ont élé proposées, 


notamment par le regretté J. Baruzi, de la doctrine sanjuaniste. Sans 


méconnaître la valeur et l'intérêt des analyses élaborées par l'Uni- 
versitaire français, H. Sanson ne manque pas de signaler les dévia- 
tions que fait subir à la pensée du Docteur mystique le rejet des 
vérités dogmatiques impliquées par toute son œuvre. Il montre, 
en particulier, combien le symbole nocturne auquel s'est inté- 
ressé trop exclusivement Baruzi, bien loin de comporter une néga- 
tivité absolue, s’intègre dans une métaphysique positive des rap- 
ports de l’homme avec Dieu. La nuit sanjuaniste n’est pas seule- 
ment la condition d’une ascension au terme de laquelle l'âme dé- 
pouillée rencontre Dieu, mais elle est bien plutôt la conséquence 
d'une assomption de l’âme dont Dieu comble la pauvreté et nudité 
spirituelle d'une lumière et d'un feu dans lesquels Lui-même selivre 
comme présent sans intermédiaire. Les pages que l’auteur consacre 
aux rapports de la nuit de saint Jean de la Croix et du mystère de la 
Croix du Christ sont peut-être parmi les mieux venues d’un ouvrage 


qui donne une idée très élevée de l'expérience religieuse vécue sous 


le vêtement surnaturel des vertus théologales et dans la conscience 
obscure de la filiation adoptive. 


Le problème de l’amour trouve en Jean de la Croft un témoin 


qu'il est instructif d'interroger après que les travaux de A. Nygren , 
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en ont renouvelé l'intérêt. H. Sanson montre que l’équivcque de 
l'ancien Professeur de l’Université de Lund réside dans le mélange 
de conceptions empruntées simultanément au paganisme et au chris- 
tianisme. En réalité, la conception chrétienne de l'amour synthétise 
Eros et Agapè dans l'harmonie d’une assomption par Dieu des désirs 
les plus essentiels à l’âme humaine. 

On serait surpris qu’un ouvrage aussi complet sur saint Jean de 
la Croix n'ait pas touché au problème toujours si ardemment débattu 
du Cantique Spirituel et de sa double rédaction. 

À vrai dire, ce problème de critique textuelle n’intéresse qu’indi- 
rectement le sujet traité ici. H. Sanson n'y fait allusion que pour 
accepter sans discussion l'opinion qui lui parait la plus probable, 
celle de J. Baruzi, de dom Chevallier, de J. Vilnet et de J. Krynen. 
I n'utilise pratiquement que les textes dont l’authenticité ne peut 
être contestée. 

Signalons, enfin, que l’auteur constate à plusieurs reprises les 
affinités qui rapprochent la pensée de Jean de la Croix et celle des 
Pères de l'Eglise d'Orient. Cette affinité, plus spontanée que cons- 
ciente et recherchée, tient à la façon concrète et pratique dont le 


Docteur du Carmel pose le problème de la divinisation par la grâce 


et présente ses rapports avec les Personnes trinitaires. Est.il exact 
toutefois, comme l’a prétendu V. Lossky et comme l’admet H. San- 
son dans une note de la page 208, que la nuit mystique comme voie 
et nécessité spirituelles soit inconnue de la spiritualité orientale ? 
Est-il certain que nous trouvions là un élément différenciel qui 
sépare deux conceptions orthodoxes de l’union divine? Le P.I. 
Hausherr l’a contesté dans un article des Orientalia Christiana (à) 
qui traite directement la question. Il est regrettable que H. Sanson 
n’en ait pas tenu compte. 

Ces quelques sondages suffisent à attester la densité d’une étude 
qui aborde les problèmes subtils du surnaturel avec une maîtrise 


_ que sert heureusement une vaste culture. Souhaitons que son esprit 


d'objectivité et que sa méthode précise soient imités des spécialistes 
qui cherchent à faire toujours mieux connaître et goûter la doctrine 
de saint Jean de la Croix. 

M. OLPHE-GALLIARD. 


(1) I. Hausherr, Les Orientaux connaissent-ils les « nuits» de saint 
Jean de la Croix? dans Orientalia Christiana, Periodica XIL (1946), 
P° 5-46. 
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Publications récentes 


Parmi les livres publiés à l’occasion du centenaire de saint Ber- 
nar, celui que vient de publier à la librairie Desclée de Brouwer 
Dom P. Bernard sera certainement un des plus appréciés et des plus 
utiles : Saint Bernard et Notre-Dame. Etude d'âme, textes authen- 
tiques et traduction, in-8°, 457 pages. Il s'ouvre par une sorte d'in- 
troduction qui résume à grands traits les circonstances principales 
de la vie de Bernard au cloître et y met en relief la place que prend 
dans sa vie la dévotion à la Vierge. Puis il décrit surtout ce qui 
donne toute sa valeur à l'ouvrage et présente, accompagné d’une 
traduction française, le texte latin des ouvrages mariologiques du 
grand «citharista Mariae ». On sera heureux de pouvoir ainsi relire à 
loisir ces beaux textes : homélie super missus est, sermon de aquae- 
ductu et tant d’autres pièces qui ont si remarquablement contribué 


. à développer la piété mariale au cours des âges. FC 


— Le R. P. Godefroy, archiviste des PP. Capucins de la pro- 
vince de Paris, a eu la satisfaction avant de mourir de voir paraître 
le second volume de son histoire, auquel ilavait consacré beaucoup 
de recherches et qui termine la première période de la vie capucine 
en France (Les Frères Mineurs Capucins en France. Histoire de 


la province de Paris. Tome II. De l'expulsion projetée à l’approba- 


tion enregistrée (1597-1601), Paris, 1950, 26, rue Boissonade, in-8°, 
715 p.). Nous n’entrerons pas dans le détail des luttes politicoreli- 
gieuses qui marquent cette période et après des mois d'opposition 
qui menacent l’existence même de l’ordre finissent par un accommo- 
dement qui entraîne l’approbation officielle et réconcilient Henri IV 
avec les capucins. Ge qui nous intéresse plus directement dans ce 
volume, c'est le fascicule III, consacré à la spiritualité du nouvel 
ordre, à la fin du XVIe et au début du XVII siècle (1574-1601). On 
y voit comment s’est peu à peu développé le besoin d’une spiritua- 
lité particulière, comment se sont formés les premiers directeurs 
d’âmes, les influences italiennes subies, puis l’essor de l’école fran- 
çaise de Saint-Honoré. C’est dans ce milieu que se place l’action de 
Benoît de Canfield et l'expansion dela Règle de perfection. Gode- 
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froy consacre de longues pages à revendiquer son originalité et 
son antériorité par rapport à d’autres mystiques, en particulier à 
dom Beaucousin. Il en ressort que le problème n’est pas facile à ré- 
soudre, mais on lira avec profit les détails qui sont donnés avec 
précision sur les premiers auteurs spirituels capucins, en particu- 
lier, sur les sources et les influences subies, sur les disciples. Tout 
cela a besoin maintenant d’être confronté avec le gros volume, con- 
sacré spécialement à Canfield et qui a paru quelques mois avant 
celui de Godefroy par les soins du P. Optat de Veghel, véritable 
monument en l'honneur du capucin anglais et qui projette beau- 
coup de lumière soit sur sa vie, soit sur sa doctrine (Benott de 
Canfield (1562-1618), sa vie, sa doctrine, son influence, Rome, 
1949, Inst. Hist., via Sicilia, 159, in-8°, XXII1-516 p.). On y trouvera 
une étude approfondie de la théorie des trois volontés, en particu- 
lier de la volonté de Dieu essentielle ou vie suréminente, qui repré- 
sente le point difficile de la doctrine de Canfield et qui explique 
sans doute pourquoi l’ouvrage est encore aujourd’hui à l’Index. Si 
l’on ajoute à ces diverses études celle qu’a publiée dans le Dic- 
tionnaire de Spiritualité au mot Benoît de Canfield le P. Candide 
de Nant, on voit que les études concernant le fameux capucin 
abondent”plutôt et qu’il n’est plus difficile de se renseigner exac- 
tement sur son compte. Nous ne pouvons que nous féliciter de 
ces travaux solides, bien informés, qui apportent des renseigne- 
ments précis sur ces milieux si originaux de la fin du XVI° siècle 
où se prépare l’efflorescence spirituelle dont le XVIIe siècle pro- 
fitera largement. 
F. CAVALLERA. 
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